ماجشتیر و الفَلسَفة الابلايد 


احامکَة اللیْيَة كليْة الادابَوالرية 


تا تنا من پان رحمه 


روا كنا من لذلك رخمنة 


ریا آتنا من لذنك رحمة 


رل رون ونل کیت 
ووضع بت رت اما ےا : 


۸۱ء ۱9 


رتا 2 بسا زر وم لف 
ون ن( تیم لے اهر 


الحمد لله رب العالین . والصلاة والسلام على خاتم النبیه 
وعل آله وصحبه أجمعين ... وبعد : 

فان ما نشاهده في البلاد العربية من نهضة شاملة لکل نواحي 
الحياة الحديثة الى جانب العناية بالتر اث الحضاري الجید لهو خر 


دليل على حيوية هذه الأمة وقدرتها على البتاء و التقدم 


أن تحتنظ بمترباتها رتکد وجودھا الحاضر 
رتبني حضارتها المستقبلة . اذا هي اخقلت کنوز ترائها التليد 
وقطعت صلاتها بماضیها الجید . وذلك لأن مراحل حضارة الأمة 
سلسله متصلة الحلتات متشابکة یر تبط بعضها ببعض أوثق 


> ھٹا الذي مس 


الاتجا هات وتتجاذب القوی الفكرية والاجتماعية رجردنا كله . 

وان ما نشهده هذه الأيام من تسابق لنشر تراثنا الفكر ي 
العظیم - في مختلف عصوره - لهو يشير سعد وخير » ومأثرة طيبة 
ستذکر ها الاجیال‌القادمة بالاكبار . حين تجد بين يديها کنوز تراثها 
الفكري الجید سهلة ا متال قريبة الجتنی . 

لقد کان العتزلة يمثلون من هذا التراب جانبا مضیثا ينور 
العقل » شععا بالایمان الراسخ بما في الاسلام من تحریر لطاقات 
الانسان واطلاق لقدراته > حاقلا يكل ما یبحث عنه الانسان الوم 
التحرر في کل زمان ومکان . وكان تفكيرهم بجوانبه التعددة التنوعة 
یٹبر من القضایا و الشکلات ما يشبع تطلع العقل ويثير حوافزه ء الى 


جانب ما تميزوا به من سلامة النظرة ومن الصدق في الوقت والبعد 
عن الخيال والأوهام والألغاز والرموز . 


ولهذا لم يكن عجبا أن یلتتّب المعتزلة بألقاب التقدير والتبجيل» 
فيسمون قديما « آهل العدل والتوحيد » و یسمون حدیثا « العقليين » 
أو « المفكرين الأحرار » أو « رجال الفكر الحی » . ولم يكن عجبا 
كذلك أن يرى عالم مثل « رينان » في علم الكلام ‏ الذي كانوا 
هم ممثليه الأولين ‏ النلسفة الاسلامية الحقة . أما« فلاسفة 
الاسلام » فقد كانوا في رآي بعض العلماء عيالا على فلسفة اليونان 
وأفكارهم ء أليبسورها وبا اسلامیا لم یخفر قسماتها الأصلية 
الواضحة . 


على ان تأثير شيوخ ا معتزلة ورژ سائها - کابي الهذيل والنظام 
والجاحظ وثمامة وابن أبي دؤاد والصاحب وغر هم - لم يتتصر 
عل علم الكلام أو الفلسفة الدينية ا 
فشمل ميادين أخرى كالأدب نثره وشعرہ : والعلم : والاجتماع » 
والسياسة وما يتصل بهذه جميعا من فروع انمرفة والعلاتات 
الانسانية خاصها وعامها . 


شئت ا بل اد 


وهكذ! نجد أن العتزلة لعبوا دورا له خطره وأهميته في الفكر 
الاسلامي » وكانت شخصياتهم تمثل لامات يارزة في هذا الفکی . 
ولا غنى لمن يتعرض ) له باندراسة والتحليل عن العناية بامل 
الاعتزال عناية تتيح له معرفة آسرار كثير من الأحداث التاريخية 


والظاهرات الفكرية قد لا تتاح له لو انصرف عنهم وعن دراستهم . 


ولقد شعر آهل الغرب ؛ متذ أن بدأوا يوجهون أنظارهم الى 
الشرق وأهله ویهیئون أنفسهم لفهم أسرار حضارته وسبل 
السيطرة عليه : بان عليهم أن لا يهملوا دراسة مفكري العتزلة 
والألمام بادائهم ومعرفة تأثيرها في ماضي الشرق وحاضره وستتبله. 


وكان أن عمد الكثيروت من ا مستشر قین الى البحث والتنقيب ومحاولة 
الاستقصاء والاستنتاج : وعملوا على 
ودراسة أعلامه ورجاله . 


تشأة الاعتزال ء وتطوره 


و ندکر من بين مڑلام الستشر 


ين - بل في مقدمتهم - الستشرق 
شمولدرز 50۳818676 ,د آلف کتابه Essai sur les écoles Philosophiques‏ 
es Abe, Paris. 2‏ تفل ثم ھ. شتینر هلک .13 الذي آلف كتابا 
پعتوان : ie Miraziliten oder die Freidenker im Isiam.‏ الذي صدر في 
ليبنج منذ نحو مائة عام . وجاء يعد ذلك س. هورفتز 
Horovitz‏ .3 بکتا ,4 : Uber den Einfluss der Griechischen Philosophie auf‏ 
die Entwicklung desKalam‏ وجالان H. Galland‏ و کتابد : Essai sur les‏ 
.لسهافة! (les raionalites de‏ 6۵۱۵211165 كما كتب عن المعتزلة أيضا 
ماكس هورتن 065 ت۷6 فى مؤلفاتے الکشرة التي منیا 
iS; Die Philosophie des isiam‏ بيد Die Philosophishen Systeme des‏ 


rheolegen im iam‏ 5pekuiativenو‏ قد صدر الاول عاء ۱4۲٤‏ › وانثا ني 


عام ۱٩۳۷‏ م . 


هذا الى عدید من الکتب والدراصات. التي تشر ها ماکس هودتن 
وماکدو نالد 2626402304 .98 و نللینر مطلله×< ۵ .© وجوندز پھر 
diher‏ » وغرمم کثرون . ومن أهم هذه الدراسات : مقالة 
#هنهة .2 عن (الأخلاق عند المعتزلة ) 
Mutazilitische Ethik‏ فى مجلة Der Islam‏ مجلد (۱۹۰۰)ء 


ومقالة نیبرج ۱0۵۵۵ عن المعتزلة في دائرة المعارف الاسلامية ۰ 


وکاب س. بینیس »۲ .5 عن مذهب الذرة حند المسلمين . 


وتدل الدراستان الاخيرتان عد الاستفادة من الادة التي ترذ 
لدی الباحتین بعد تشر کتاب « الانتصار » للخیاط وکتاب « مقالات 
الاسلامیین » للأشعري . هذا الى أن کل الکتب التي آلقها العلماء 
الفر پیون في القلسفة الاسلامية تشمل الكلام عن المعتزلة . 


ولا جدال ف قيمة ما قدمه هوّلاء الستشرقون من خدمات في 
مجال دراسة المعتزلة + بفضل ما نشروه من نصوص وکتب لهم 
أو لخصومهم ف اللغة الغربية . وما كتبوه في لغاتهم القومية سن 
بحوث ضافية آکسبھا أهمية تلك التاز نات التي كانوا يعقدونها بين 
فكر الممتزلة والفلسفة اليرنانية والفكر الارروبي في القرون 
الوسطى وقي العصر الحديث , دالتي مكنتهم منها احاطتهم بفلسفة 
الیو نان ولاهرت القرون الوسطی والفلسفة الحديثة 


یٹ ف قبول بعص النتائج وال 


لانها جاءت آحیانا نتيجة نعدء 


هیا نا آخری من التاثر 


لکن الباحث يحق له أن 
التي يجدها في کتب مڑلاء 


توفر النصوص الكافية » ولم 


الشخصية 


واذا كان أهل الفرب قد سبقوا الى دراسة أهإ 


2 ۳ ) الکشت ا 
صورتهم في نظر المسلمين : 
وعملوا على اظهار هم بمظهر 
بالمتز لة الجواد وقلب لهم الدهر ظهر الجن 


هکت نی رات کا ھت افا ماھت 
عند الشيخ محمد عبده في م رسالة التوحید » : وعند کے 


الشيخ مصطنی عبد الرازق في کتابه « تمهید ل 
الاسلامية » . ف د كي مح ی 
ی 


بتالیف کتاب عن « اپراهيم ین سیار 
والفلسفية » ۰ كما كتب الشيخ ا ا ی 
الهذيل العلاآف » وصلة E‏ 2 الیو تانية » والف الدکتور 
الب نصري نادر کتابا عن « العتزلة » فلاسفة الاسلام الأولين » 
والاستاذ زهدي حسن جار الله کتابا بعنوان « العتزلة » . و نجد 
الاستاذ الدکتور علي سامي التشار یتقصی بالددس والتحلیسل 
أصول المتزلة و بعض شخصياتهم في کتابه « نشأة الفکر النلسني 
في الاسلام » . كما ساهم 


بالترجمة والتأليف في هذا ٤‏ : الیو تاني في 
الحضارة الاسلامية » و « من تاريخ الالحاد في الاسلام » والاستاذ 
الدکتور ایراهیم مدکور فی کتابه : وف الفلسفة الاسلامية .. منهج 
و تطبیقه » . وتوالت بعد ذلك المقالات والبحرث في المعتزلة ومذهبهم 
في الد لدوریات والکتب . 


0 هذا ان ل 
نی اه ی رنه ای ری ات مها بت ہت 
الكثيرين الى الاهتمام بهم و بمذاهبهم ء بالاضاقة الى واجپ دراسة 
التراث واظهاره في ثوب يلاثم روح العصر ویتفق مع بداية هذه 
الهشته الي ننيشها + لم نكن بي عن الوا 


آما بالنسبة لي شخصيا فقد كان المعتزلة استولوا على عقلي 
« بعقلهم » منذ زمن بعيد . وكانوا مثار اهتمامي منذ وطثت قدماي 
حرم الجامعة وسمعت في محاضرات اساتذتي الكثير عنهم وعنن 


کھت 


مبعدين عن كراسي السلطان و مجانس الصدارة ٠‏ 
النضر في ذينك اللذین حملا الأماتة اب نها وتحملا ذلك 


علي سامي النشدا۔ في كت به , نشاة الفكر انفلسقي 


في الاسلام » رغم آنا کتبا بتر سع و افاضة عن معظم بقية الشيوخ 


الممتزلة » ولا يقل انجبا ناي مجال عنم الكلام ‏ عن أبي الهدیل 
والنظام أو انجاحظ ان لم يزيدا عمن سبقهم بحکم تطور اذهب 
وتكامله ق.حيدهنا . 

وکان لطرافة علاقة شیخی ٠‏ جيي" » آحدهما بالآخر . أو بغبرہ 
من الفکرین : وما نشا عن صلاتیما في العياة والفکر من اختلان آو 


ی 


اتفاق » من اصطدام أو التحام - کان له بلا ريب جاذبية جعلتني 


اختار هذین الشيخين دون سواهما ۔ 


ثم كان هناك سیب هام آخر شدني الى يذل الجهد ومضاعفة 
الاجتهاد نو سبیل شيعي وجي » . وذلك ما تواقر لتا من مصادد 
جديدة ومادة لم تكن قي متناول اليد حتى زمن قريب . وکان آغلبها 
للتاضي عبد الجبار بن آحمد شيخ المعتزلة في عصره ومن تلامیذ 


الجبائيين في الجیل الثاني . 


فلقد اكتشفت في اليمن في الفعرة الأخيرة كنوز من المخطوطات 
ذات الاهمية القصوی ق جلاء صورة مذهب الاعتزال . وكان لنشر 
۱ 


بعض هذه المخطوطات ( التي يجدها القارىء في ثبت الراجع ) أثر 
عظيم في توسيع داثرة معلوماتنا عن المذهب وآهله . 


ان نظرة واحدة الى المراجع التي كانت في متناول من كتب عن 
المعتزلة سواء من المستشرقين أو العرب حتى وقت قريب ترينا الى 
أي حد كان اعتمادهم كبيرا على كتب آهل السئة # خصوم المعتزلة - 
دون الاطلاع على مقالات المعتزلة أنفسهم الا بقدر ضئيل . فكان 
الاعتماد مقصورا ف البداية علی کتب الشهر ستا ني و البخدادي » ثم 
الاشعري - قبل ظهور القالات تس والباقلا ني ء والاسفرایید 
واللطي » وکلهم آهل سنة : حتی اذا ما اکتشف کتاب « الانتصار » 
للخیاط و نشر بعناية الدکتور نیبرج عام ۱۹۲۵ م و کتاب « مقالات 
الاسلامیین » الذي نشره ه. ریتر في استامبول » كاتا الى جانب قسم 
من کتاب «السائل» لايي دشید النيسايوري ء وقد نشره ييرام من 
قبل » وا ی۔جانب ما جاء في کتب الجاحظ ۰ عماد الباحثین والداد مین 
الذین يريدون معرفة ال معتزلة من کتبهم 8 


آما الیوم فان بين أيدينا کتاب « القني » بأجزاثه العشرین 


کے ا 


اعتزالیة محضة تقدم هيكلا كاملا للمذ هب کے" 
نظریاته و شخصیاته . 


ولقد حرصت کل انحرص على الاستفادة من هذه الخطوطات : 
ورجعت اليها في أغلب الاحیان . وعندما علمت أن هناك كتابا 
شيخينا واسسمه « الخلاف بين 

د بمکتبة الفاتیکان پروما » 


ه وانتسخت نسخة منه استفدت بها 


ين كانت شيئا 


غزيرا 


والحق أن طبيعة المرحلة التي ندرسها هي التي فرضت هذه 
التفصيلات والتدقيقات عند الشيخير 
المضمون أو الشكل : أعني من حيث الفكرة في جوهر ها : أو كينية 
التمبير عنها باللفة - فقد كان علم الكلام قد اتسع آنذاك وتفرع ء 
وكانت الاضافات الكثيرة والمناقشات العديدة تزيده كل يوم اتساعاء 


ل يدع 


وكان المعتزلة قد رجعوا ‏ یمد رحلتهم القصرة في قصور الغلفاء - 


وزملاثهما ‏ سواء من حيث 


الى مجالسھم في الساجد والبيوت يعيدوز النظر في الذهب وأصوله . 


ويبحثونه من جدید . 


كما أن الهجوم الذي تعرض لذ 
الأطراف فرض عليهم ا : 
التحليل والتعلیل‌لبیان وجهة النظر بشيء كثي من الافاضة 
والتفصيل . وبعد أن كان واصل بن عطاء وأيو الهذيل العلاف 
یھجمان على الثنوية والمانوية بالكلمة والكلمتين فيرعبانهم صار آبڑ 
علي وابنه يردان قذائف اللاحدة والرافضة والمتنلسفة واليهود 


والتصارى وآهل الستة واضحاب الحدیث بمؤلنات كائلة لكل طائفة 


منهم . وعلى هذا فأرجو الا ينزعج القارىء لكذرة التفاصیل التي 


امتترق أغلبها الهرامشس 


لکن على الرغم من توفر الادة فی بعض الوضوعات آحیانا فانه 
الوضوعات الاخری . و هو آمر 
ر لا سیکشت شنه الستتبل . 


لواحدة والرآ 


5 


والجهد ا مبذول في ا مقار نة والتمحیص 


لبعض الھتات . 


بالجبائیین : وهي مبعثرة في بطر 
على تنوعیا واختلاقها » وأصعب من‌ذلكت 


الكلامية والتار يخية والأد 
ربط هذه التصوص والتاليف بينها لتکوین صورة متماسکة هن 


۵ قیل ۶ 


شيخين لم یکتب آحد حنهما 


3 الانماط متبايتة التوادیخ ء حتى استخلص متها 


5 التي آقدمها الیوم . 


اب وزیا وم مبدآ المقارنة 
کی للموضوع الذي آطرقه » تيسير 


على القارىء ور بطا 70 ۰ھ 


ولقد فصلت بين الشيخين وجمعت . فصلت من حیث الحياة 
ومن حيث يعض الأفكار الرئيسية التي يتضح فيها الخلاف بیٹھما - 
قد ناقشت هذا بالتفصيل في موضعه - وجمعت من حيث اتفاقهما 
في يعض المسائل والنظريات التي آشرت الى دأيهما فيها اتفاقا أو 
اختلافا - وحاولت بذلك أن يكون بحثي مطابقا للعتران من جهة 
وللواقع من جهة أخرى . 


ولقد قسمت البحث الى ابواب ثلاثة : 

أولها : خصصته للعصر ومميزاته ولحياة الجبائي الكبير . 
وثانيها : تناولت فيه مذهب أبي على مع بعض آراء ابنه . 
وثالثها : جعلته يدور حول الاستاذ وتلانيذه وآهمهم آبہر 


هاشم ء مع عرض لحياة الاخبر وتقریر الخلاف و بعض مسائله بين 
آبي هاشم وبين والده . 


وکانت هناك بعض الامور الجانبية التي تدخل ضمن الاطار 
العام لهده الایواب الثلائة يجدها القاریء في موضمها . 


وقد اخترت في الکلام عن الذ هب ان اقسمه الى الحدیث عن مظا هر 
الوجود الثلاثة : الله والکون ( أو الطبيعة ) والانسان ء بدلا من 


تقسیمه الى آصول العتزلة الخمسة . وذلك حرصا على اعطاء صورة 
قريبة من ذهن القاریء العادي أو القادیء العصري - ان شئت . 
وکنت في خلال البحث كله آحاول التوفيق بین امرين شاقین ولکن لا 
متاص منهما على كل حال : آحدهما الحقاظ على الروح الآكاديمية 
ات العلمية ( الکلامیة ) التي قد تخمض على غير التخصص › 
تقریب العنی والتعبی عته ان آمکن - الى ذهن القادیء 


رجو أن أكون نجحت فیما آردت دون تحیتف من أحد 


و بعد . 
فان هذه الدراسة قد وضمت ف الاساس لنیل درجة الا 
فى الفلسقة + باشراف الاسحاذ الدکتور محمد عبد الهادي أبسو 


ين عبد الرحمن بدوي 
حالص الشکر عل ما 


الیحث أو عند مناقشة 


ريدة ٠‏ الذي ناقشها مع الاستاذين ال 


وابراهيم بيومي مدکرر : فلهم جمیعا آز 


لي من نصح وار شاد ؛ 
لرسالة 


كما أحب ان اشكر الاستاذ فوّاد السید - امین الخطوطات بداد 
الکتب الصرية - لکریم مساعدته في قسم الخطوطات ؛ ولوضسه 
مکتبعه الغاصة الحافلة تحت تصرف ء ولانه يسر لي الاطلاع على 
مخطرط کتاب « فضل الاعتزال » الذي تقدم ذ 


واخرا فان هذه هي ثمرة بحثي و نتيجة جهدي آقدمها الیسوم 
لجمهرة القراء والباحثینء كما هي يوم قدمتها الى قسم الفلسفة بكلية 
41909777 ذل ئ0 
اارفق الى سییل الرشاد . 

طرابلس ق ۱۹۱۷/۵/۲۰ ۰ 


ِ ی نها ولاراٹھا باند n‏ 
الا اذا حطنا علما بالظروف التي عاشت فیها وتاثرت بها آو اثرت 
هي فیها . 

ولا كان المعتزلة ذوي اتصال مباشر واحتکاك مستمر بالحياة 
العامة فى جوانیها السياسية والاجتماحية ء بالاضافة الى التصاقمم 
SST 3‏ 


بالناحية الدينية والفكرية من هذه الحياة ء و کاند 


واقعیین - بمعتی بعدهم عن د ال 
ول یک توا ۹ النهوم , كا 

يبدو لنا من تتبم تاریخھمء فانه لا بد من الامتس ولو سر يعة-بمجرى 
الاموں في العصر الذي عاش فيه الجبائیان » بالقدر الذي پیسر لٹا 


ہے ۹ے 


معرفة طبيعة العصر وتكوينه ويلتي ضوءا على بعض جوانب حياة 
د نظريات هذین الشیخین ۔ 

عاصر الجیاثیان عشرة من خلقا العباس )١(‏ فيما اصطلح 
على تسميته بالطور الثاني من أطوار الخلافة السباسية (۲) ۰ على 
امتداد فترة تقرب من القرن ( ۲۳۵ - ۳۲۱ ه ) كان أولها بداية 
انحلال هذه الخلافة ۰ وآخرها نهاية سلطة الخلينة واضمحلال نفوذه 
بل انعدام هذا النفوذ . 


و کانت هن هالنترة تصطخب بانواع من »التیارات والاتجاهات 
الفكرية ء متباينة السبل » متفايرة الاهداف . رلم تشهد خلافة 
بني العباس مثیلا لهذا الصراع الذي قام بين عدید التری ومختلف 
انتا 

ولقد كانت خلافة الترکل ( ۲۳۲ ه ) مؤذنة بشیئین هامين : 
أولهما تغلب المنصر التركي وسيطرته على الحكم ء وثانيهما افلات 
السلطة من يد المتزلة واتحسار سلطانهم حن عقول الخلثاء بعد ان 
اعلن المتوكل موقفه المعادي نهم والژید نرعا للحتابلة وأهل الحديث 
والسنة برجه عام (+) عتب وفاة الواثق وتولي الترکل الغلافة . 
ولم يكن حظ المعتزلة مع من تلاه من الخلفاء (؛) باحسن من حظهم 
معه » واستمر ذلك طرال فترة حياة الجبائیین » حتی قيام دولة 
البریهیین ومحاولة انصاحب ين عباد (د) استرداد مجد المعتزلة مثلما 
2-0 التوکل ( تولی سنة ۲۳۲ د - ۸6۷م) حتی القاهر ( ۳۲۰ د - ۲۲ م ) 

(1) راجع : تاريخ الاسلام السياسي والديني والاجتماعي ۰ حسن ابراهیسم حسن 

الجزء الثالث ٠‏ ص ۲ الطبعة السايعة ۰ القاهرة ۱۹2۵ ۰ 

)٢(‏ طبقات العتزلة ٠‏ تحقيق سوزتة دیقلد فالرز - بیروت ۱۹۱۰ م ۰ ص ۱۲۹ وانظر:تاريخ 

الاسلام السياسي ۰ حسن أبراهيم حين چ ۳ ص ٠ ٤‏ 
) وبستثنی ابن الرتضی منهم البتدي وللعتضد ۰ فقد کانا معتزلیین عنده ۰ طبتات 

المعتزلة ص ۱۳ - ۱۳۷ ۰ 


)٥(‏ هر ابر القاسم اسماعیل بن العباس بن لحمد ادریس الطالقاني ۰ صاحب موی 
الدولة ابن بوبه ٠‏ الوزیر الشاعر الادیب (-۳۲۹ - ۳۸۵ھ ) ۰ 


ہے کے 


على ان ذلك المهد 
لى ان ذلك الپ 


التعس من عهود المعتزلة لم یعدم بين الحين والآخر بصیص امس 
ممثلا في بعض اشياع الذهب من الولاة والامراء الذین جاولرا مه 
يد المون للمعتزلة في محنتهم » وان كان عونا على نطاق ضيق محدہ؛ 
لا آثر له في مصير المتزلة ومذهبهم بوجه عام )١(‏ 


كان الامر عليه ايام الأمون والمعتصم والو 


الاحوال السياسية ء والاجتماعية ۰ والفكرية : 


لسنا هنا بصدد تاریخ للعصر ء ولا استقصاء لاحدانے 
وظواهره ‏ وانما نحن نورد اشارات موجزة لاهم الاتجاهات دالمعال 
البارزة فيه » حتى نكون على بصيرة بما قد نتعرض له منها انسا 
حديثنا عن الشيخين وما يتصل بهما من احداث انعصر الذي عا 
فيه » وحتى يدرك القارىء الاطار الذي سنتحرك في ناق 


صورة لحياة الجباثيين ومذهبهما . 
1 الحالة السياسية : 

كانت استعانة العتصم ( ت 7١5‏ ه ) بالاتراك (؟) لک 
شوكة الفرس من جهة ء وبقصد تغذية الجيش بقوة جديدة تحسط 


ال رت ہیں دوز كه ان فی لو لد ر بي تغلب الذي 
الغلافة من جهة اخری » بداية للمضاکل او الماسي 


ذلك على الخلافة واصحایها يسبب هؤلاء الاتر اك 
1ب كي ف الجیش ۱ 
علبيعيا ان یکون له دوره ف احداث السياسة وتتلباتها 


باسي ؛ واشتدت شوکته . فكار 


)١(‏ مثلما یروق عن آبي الحسن الحشري ٠‏ وبعض ٠‏ السلاطین ٠‏ الذین کانوا يعطفون على 
أبي هاشم ورالده ۰ وسيلي الحدیث عنهم ٠‏ 


(۲) تاربه الاسلام ۰ حسن ابراهیم حسن + - ۴ ص٢‏ 


0 


ويتحدث الذین أرآخوا لهذا العصر كثيرا عن سيطرة الترك على 
الحكم واستيلائهم عليه . حتى بات من المعتاد خلع أي خليفة وتنصيب 
سواه بمجرد اتفاق بين قادة الجيش من الترك » وكثير من الخلفاء 
في هذه النترة قتل او عذب حتى الموت على يد الجنود الاتراك لجرد 
عدم رضوخه المشيثتهم أو تأخير دفع رواتبهم ء او بتحريض ممن لد 
مصلحة في الامی )١(‏ ۔ 

كانت امور الدولة قد اضطربت كثيرا بعد وفاة المتوكل ؛ ولم 
يكن السياسيون يآمنون عل انفسهم التصل او التعذيب او 
المصادرة () . وكان لنساء القصر والخصيان دور ملحوظ في تدبر 
أمور الدولة (؟) ء مثلما يحدث داثما في عصور الاتحطاط والتدهور 
السياسي . بل لم تكن الخلافة في حد ذاتها ذات بال بعد ان انترعت 
السلطة من يد الخليفة تماما . 


لکن العهد. لم يخل من خلفاء حاولوا استعادة هيبة الغلانة 
وجلال الحكم » واصلاح ما فسد من الامر . الا ان عهدهم لم يطل » 
أذ سرعان ما ازيحوا حينما بدا للترك انهم لا یسرون على هراهم (:). 
والی جانب فساد الامر في الجيش وحاضرة الخلافة كان هناك 
شکلات اخرى تشغل اولي الامر وتبلبل خواط رهم . ونه‌ني يها 
التحركات السياسية التي قام بها مختلف الطوائف ۰ سواء ما كان 


٠ الصدر السابق في مراضع متفرقة‎ )١( 

0 

7: 

0 ص ٥‏ والتتصر ص ۷ رالعتز - البدء والتاریع ۰ 


+ + ص ۱۲۳ ۰ وقال الشاعر ليلة مقتل التوکل ومبايمسة 
خليفة مات لم یاسف له احد ١‏ وقام آخر لم یفرح به احد 
فمر ذاك ومر الشسوم يتبصه وقام هذا فقام النحس والنکد 
البدء والتاريخ ج٦٦‏ ص ۱۲۴ 


ے۴۴ ے 


متها سريا مستترا او عسکریا ظاهرا يحارب الدولة وتحار به (۱) » 
کر ا ما اکا لات ححت نمض علوي 
يدعو لنفسه تؤيده شيعته ء فتضط الدولة لاخماد ثورته . الى 
جانب اشتفال قوادها ورجالها بالاجتهاد في اطناء نيران الفتن التي 
كان یژرٹھا القرامطة (۰) في علمان والبحرین. ا ا 0) في 
الیمن , والفاطمیون (:) في شمال افريقياء بل وائز نج (ه) في البصرة 
وضواحي بنداد والوالي حول قصر الغليفة ذاته )٥(‏ . 


كل هذا الى جانب غارات الروم البیز نطیین على حدود الدولة 
العباسية. حینما لسرا ضعف الدولة واتشفالها بنتنها واضطر!ہاتھا 


(۱) انظر ص ١‏ ۰ 4؛ من « تاريخ الاسلام » + ٣‏ 

٠ اصحاب میمون القداح وحمدان قرمط‎  )۲( 

اسماعیل بن جعفر الصادق او ابثه محمد ٠‏ 

(4) اتباء عبید الله الهدي الذي ظهر بتونس : 

(ہ) كانوا عبیدا یکنسون سباخ البصرة فقادهم علي بن محمد ؛ القنمي ٭ او «البرقدر 
في ثورة شاملة سنة ٢٥۲ھ‏ + 

(ج) ‏ راجه ذکر من خرچ في تلك الفترة من آل للبيت قي « مقالات الاسلامیین ؛ لاسي 
الحسن الاشعري جزء ۱ صن ۱:۱ وما بعدها بتفصیل کبیر 
وراجع ء البده والتاريخ » للمقدسي جزه ٦‏ ص ۱۲۶ - ۱۲۵ ویقول القدسي ۱ في 
ايام البتدي ظهر البرقمي ( زعیم الزتد | بالیصرة وج الزنع الذين کانرا یکنس, 
السباخ وقوي آمره ( ص ۱۲۶ ) وني ايام العتمد ۰۰ قري آمر الزنج بالبصر: ۳ 
الحسین بز زيد على الري وجرجان وطبرستان وخرج 


کسوة البيت فنهبوها وصاروا الى الزنج بالیصرة ۰ وخر. 
الحاج فتهبوهم وسبوا حرمهم واستاقو' ابلهم وقتلوا 
او جراحة ٠‏ وخرج علوي باذرپیجان وتسمى ٠‏ الرافع بالله » وتخلب عليها 
ج احمد بن طولون بمصر واستعصى على الخلفاء ٠‏ وق ايام تشد بالل 
( ۲۸1۲۷۹ه ) خرج زكرويه بن مهرویه في كلب على الحاج ققتلهم وسباهم ؛ 

الكوفة فانهض اليه السلطان جيشا فعارسهم خمسة آشهر ا کا ا 
بغداد على طریق الشهرة والنکال ٠‏ وحبس فمات في المبس ٠‏ ثم اخرج فصلب ٠‏ فسرفه 
القر امطة عن خشبته !! ( م ۱۲۵ - ۱۳۵ ) 


ری 


الداخلية . وانتتاسر كثير آمرا- الاتاليم عليها ومحاو تھم انشاء 
دول مستتلة عن مر كز انغلاقة في يقداد (۱) 


لتقد كانت اندولة مزلزلة السلطان » ممزقة الا صال ‏ متهوكة 
التوی . ومع هذا فتد كان انصراع على السلطة والحکم وانشنال 
الساسة بحبك الوّامرات دتنادیها على آشده . مما فتح المجال 
لسیطر 5 الجند والدهماء (۲) . 


ب - الحالة الاجتماعية : 


تميز هذا العصر تمیزا راضحا بظاهرة عجيبة ۰ وهي ظاهرة 
التناقض الصارخ في شتى مناحي الحياة ء وبذلك الاختسلاف في 
اسلوب العیش اوالخلط وانهيجان في انعلاقات الاجتماعية » وهو 
اس متوقع في مثل هذه الرحلة التي بلفتها الحضارة الاسلامیة في 
العراق خاصة آنذاك . ولهذا فانه من الممكن ان یجد کل باحث مراده 
ويلتى كل ذي اهتمام مبتفاه . فقد کاٹ ذلك العصر شاملا لجميع 
المتناقضات ۰ شأن کل حضارة تبنغ أوجها وتحمل في الوقت 


(۱) راجع في هذا كتاب ٠‏ تاريخ الاسلام » ٠‏ حسن ابرافيم حسن ۰ في مواطن مخلفة ٠‏ 


)٢(‏ لخص لنا المطهر بن طاهر القدسي سوہ الحالة السياسية رالصراع حول السلطة في 
ذلك انعصر - وهر غير بعيد منه - ل «البدء وا 5 
فما ان بويع المنتصر بن المنوكل حتى خلع اخویه - افعتز والژید - اللذین عقد لهه! 
ابوه من بعده ٠‏ ولا قتل المنتصر وتولى الستمین حسبهما ‏ فشغب الوالي والشاكرية 
وکسرو! باب السجن وانزلو! للعتز ولوا للستعین ٠‏ وبوی للمٹن ۰ شم اجتبعت 
الاتر اك والفر اغنة وقتل ۰ فولي الخلافة العتمد بن التوکل ٠‏ 
وهکذا استمر الحال حتى ایام القتدر ۶ ھ ب وهر اصغر من ولي الخللفة - 
« ففسدت امور الخلافة » ۰ ثم القاهر الذي سملت عیناه كما سملت عینا الستكني 
وبوين الطیع تخلع نقسه غير مكره !! 
واين من هذا كله ذلك الاستقرار السياسي السابق وما يحيط به من جلال الحكم وهيبة 
السلطان وقوة الخليفة ؟! 


۰ 155-315١ ص‎ ٦ + » اریخ‎ 


٤ 


تسه رار اتب رجت وا زو 


الا ان خلاصة الوضع ‏ نما يقول الرحوم أحمد أمين ‏ أنه 
و كانت هناك تاد متسر داد سل الشاين . فالخلینة رر ےل 
دولته وأهلوهم وآتباعهم طبتة الغاصة ء وهم عدد قلیل پاسب 
نجموع الامة . و بتية انناس - وى الاک - طبتة العامة من عام 
وتجار وصناع ومزارعین راغلب هؤلاء فقراء الا من اتل منهم 
پالغلناء والامراء » (۲) . 


فکانت قصور الخلناء تموج بحياة الترف واللهر وانبدخ () 
تصدح جواریها بأشعار اصحایها (:) : وينعم سادتھا پرغد انمیشر 
وانبساط الحياة . على حين کان عامة الناس یتتاتلرن في سبيل 
تحقیق عیش افضل یطحنهم انصراع ویسحتهم فساه الاسرال . 

فکان قصر « التاج » وقصر « الثريا » وأمثالهما تشھد انتسار 
الر قیق الوم وانسودان والجوادي انتر کیات والرومیات بير 
ردهاتها حتی كانت آغلب أمهات الخلفاء من هاتد الجوادي ره ۰ 


وتری مجالس الطرب والفٹاء والجون والخلاعة يعقدها الخلناء 


٠ انظر في هذا : الحضارة الاسلامية في الترن الرابع البجري ۰ لادم متز‎ )١( 


ترجمة ابي ريده ۰ + ۲ ص ۱۱۲ وما بعدها ٠‏ طبعة ثانية ۱۹:۸ م ٠‏ 
(۲) ظهر الاسلام ٠‏ لاحم امین ۰ ج ۱ ص ۱۱۶ 
(۲) انظر : مروج الذهب ۰ للمسعودي ۰ + ٤‏ ص ۱٦۹‏ 


)٤(‏ فکان المنتشر یامر للفنین بغناء شعره , وکان انعتمد مشفوفا بالضسرب وال 
عليه وبالمعاقرة ومحبة اتواع اللهر واللامي ( مروج + ؛ ص ۷۹ و ۱۵۷ ) 


٦٦ - ٠٦ ص‎ ١ ج‎ ٠ ظهر الاسلام‎ )٥( 


UE 


والوزراء والامراء (۱) ۰ ويجري فیها من التبذیر والاسرافوالفساد 
ما لا يرضاه دين ولا خلق . حتى لقد قیل : انه لم تكن النفقات في 
عصر من الاعصار ولا وقت من الاوقات مثلها قي أيام المتوكل . 
ويقال : أنه كان له آدبعة آلاف سسرية وطثهن كلهن (۲) . ويحكى 
عن مقدار ما صرف في زواج بنت خماوريه بن آحمد بن طولون من 


الممعضد الشيء الكثيي (7) ٠‏ 


وعلى كل حال . فقد كانت آمور الخاصة تدعو الى الرثاء 
والاشفاق » لانتشار الفساد الخلقي ؛ واستفحال أمر الرشوة » 
وسيطرة النساء (؛) - وكان للجند الاتراك نصيب كبر في نشر 
الفوضى الاجتماعية بما عرف عنهم من سوء أخلاقهم وشرههم تجاه 
اللذة والمال » وبتدخلهم الستمر في شؤون الخلافة وصرفهم همم 
الخلفاء عن الاهتمام بالمسائل الجوهرية ذات التأثير الخطير في حياة 
وسيادة الدولة . 


وقد انعکس فساد القصور على أحرال الرعية . فان الناس على 
دين ملوکهم - كما يقولون. ومن هنا فان الحياة العامةكا نت مضطر بة 
أشد الاضطراب ء ونم يكن هناك ضبط ولا سيطرة من قبل السلطة 


: قصدت القهرمانة ام موسى الهاشمية الوزير حامد بن العباسي في مال فقال لها‎ )١( 
اضرطي والتقطي واحسبي لا تفلطي‎ 
فروته للمقتدر فامر الغنین بغنائه ۰۰۰۰ وکان يوم طرب وسرور‎ ٠ راعطاها ما طلبت‎ 
(مروج ۰ ص ۸۰-۷۹ ) ویروی مثل هذا عن التوکل اذ آمر بغناء شعر ابي العنبسي‎ 
حسن ابراهیم حسن:‎ ٠ الصيمري - الشاعر الاجن على لسان حماره ۰ تاريخ الاسلام‎ 


و یں 
)٢(‏ مررج الذهب + ٤‏ ص ۷۱ (۳) فقس المصدر ص ۱٦۹‏ 


)٤(‏ تذکر حكايات كثيرة عن مقبيحة» زوجة التوکل وام العتز » و «السيدة» ام القتدر 
وقد عبنت الاخيرة قهرمانتها «تومال» صاحبة للمظالم ۰ مما ادى الى استهتار العامة 
بالخلافة وازدراٹھا ۰ تاريخ الاسلام ۰ حسن ابراهیم ج ٣‏ ص ٠ ٤٤1‏ 


ے۷۹ے 


الحاکمة »> ضبطا يتوم عل ار هبه . ار سيطرة تعتمد على 
الاحترام )١(‏ - 

فقد کانت الجاعات تحل بالاهالي بین حين وآخر (۲) ۰ ركان 
هناك لصوص یجرآون على سرقة مال الدولة ننسها (۳) . رکانت 
البلاد تعج بالمواخير ودکاکین الروامين ودور القماد (:) كما كانت 
الطرقات مرتعا لمن يقص الضاحك واللاهي على آبناء الشعب ! («) 

وعلى هذا فلم يكن هناك عجب أن تظهر اتجاهات متعارضة 

2 وتھیژ الارواح ٠‏ فک‌ان من اتجه از 

« الغلمانية » التي [صبحت آمرا عاديا مألوفا لا یستوحش منه (ہ) 
في حين انصرف بعض الناس الى الز هد والبعد عن متع الحياة ء آعني 
الى العصوف () . 

وهکذا نجد أننسنا آمام عصم بدت عليه عواسل التفسخ 
الخلقي والانصلال الاجتماحي وظهرت فيه عرادض الانهيار 
والاضمحلال . 


)١(‏ فکان للعامة سيطرة وصولة ٠‏ وكانوا أحيانا يحدثون من الهرج والنهب الشيء الکٹیسر 
( ظهر الاسلام ج ١‏ ص ١١5‏ ) وکانوا ب ن بخدم السلطان من السودان في 
الشرارع ويصيحون بهم : د يا عقيق ؛ صب ماء واطرح دقيق ٠‏ يا عاق يا طویسل 
الساق » ويعترضون لرسل الخليفة بالاذى رالضرب ٠‏ انظر : الحضارة الاسلامية - 
متو ج ۲ می 115 ۰ 

)4 مروج الذهب + ؛ ص ۱۷۳ - وقد حدث و البصرة مجاعة وجدب عظیمان ايام العتضد 

(۳) تفس الصدر ص ۱۸۲ 

))٤(‏ ننس الصدر والصفحة 

(*) نفس الصدر ص ۱۸۳ - 

(1) اتظره مفصلا في : الحضارة الاسلامية في القرن الرابع البجري ۰ ج ۲ ص ۱۱۷ وما 
بعدها وق : ظهر الاسلام ۰ چ ۱ ص ۳۷:۳۹ ٠‏ 

(۷) ظهر الاسلام + ۱ ص۱۱۶ ٠‏ 


سے ۲۷ سد 


ٹکز هذا لا يمنع اطلاقا من النظر بعين الاعجاب الى ما كان في 
ذلك العهد من مظاهر التقدم العلمي والنني وما برز فيه من 
العلماء )١(‏ وشع من افكار ء وما يروى عن أساليب التمدن والرقي 
الحضاري (۲) وهي مسائل كانت نتيجة طبيعية لجهود السابقين 
وثمرة طیبة لما غرسه الاولوت » كما انها اس مترقع لانصراف 
المسلمين عن الاهتمام بتوسيع رقعة ارض الاسلام وتشر الدين 
واكتفاء أولي الامر بأموال الخراج التي تدخل خزائنهم وتبذیرھا او 
استرضاء الجند بها . 
چ ‏ الحالة الفكرية : 

يبدو ندارس هذا العصر ان الحياة النكرية كانت على الرغم 
من اضطراب الموقف السياسي واختلال الوضع الاجتماعي - على 
درجة كبيرة من الازدھار 00 في شتى المجالات ٠‏ ولعل لهذا 
أسبابه الكامنة في تشجیم أمراء 2707 المتنافسة للعلماء من 
بلغت اوجها في عصر الأمون ؛ 
ن لا بد لها ان تؤتي أكلها انتاجا 


جهة » وقي أن حركة الت 


ولم تفعر حتی أيام المتركل ؛ 


أن أغلب العلماء لم يعش حياة سهلة من الناحية المادية ٠‏ وقد رض 
لکثیر من العلىاء الشهررین وكيف کانرا يحيون على الكفاف ٠‏ 
٠‏ ج 4 ص ١۱۱۔۱۱۷‏ ) - وكان کثیر من شيوخ العتزلة الكبسسار 


تهم من العمل اليدوي ار الذهني ۰ مثلما كان يفعل محمد بن عمر الصيمري 
ائي ‏ حین كان اذا ا 


بدار الكتب المصرية تحت رقم ب ۲۷۹۲۵ + ١‏ اص 1۸ ظ وكذلا : طبقا تالعتزلسة 
لاحمد بن يحيى الرتضی ۰ ص ۷۳ - 


۲ 


کر هذا مقصل ني : انحضارة الاسلامية في القرن الرابع الهجري - لادم متز ٠‏ بجزایه 
وزز الجزه الثالث من کتاب : تاریخ الاسلام ٠‏ لحسن ایراهیم حسن * 


-۲۸۔ 


فكريا متنوعا بعد فترة الاستدها. «النهم التي تلت أيام الأمون 
والمعتصم والوائق . 

ومکذا یقابلتا العدید من الاسماء اللامسة والشخصیات 
المروقة في شتی نواحي النکر في العلم والادب . فکان هناك مبرزون 
في الفلستة والریاضیات والنلك والطب والتاریخ والجفرافیا ‏ 
رالشمر والعر بية بالاضافة الى علم الکلام بطبيعة الحال » وقي مختلف 
المیادین . 

ولسنا بمستطيعين أن نوف كل من عرف في هذا العصر حقه 
أو بعض حقه من الدراسة وانما نكتني بالاشارة الى معالم آهم 
الاتجاهات الفكرية مما كان لها علاقة باهتمام شيخينا وصلة بدائرة 
نکر هما . 

وشن نبادر ال القول بانه کشا سا تختلط هتا الاهداف 
والمرامي » رتتضابك السبل وتتداخل الدوافع » حتی لیذکی الامر 
ال احد في مجال السياسة حينا ؛ وف العلم حینا آخر ء وأثناء البحث 
الديني ثالثا . وکل هذا ناتج عن طبيعة التر کیب الثقافي و تکرین 
المع . 

ولکی نسهل الام نرى ان تشطر هذه الاشارة الى شطرین ؛ 
أحدهما ما یتعلق بالاتجاهات الاسلامية ء التابعة من صمیم النکر 
الاسلامي مستندة الى الترآن الکریم والحدیث الشريف والسنة 
المعمدية ء بصرف النظر عن تأثرها ‏ خلال تطود‌ها - بالاتجاهات 
الاخری . والثاني ما یتعلق بالاتجاهات غير الاسلامية » آعني 
الستندة في أصولها الى اسس غريبة عن الاسلام ء وقد تلبس حينا 


رهاءه وتستتر به . 


۹ے 


اولا - الاتحاهات الاسلامية : 


ان الذي يعنيتا فی هذا القام هم العتزلة وما کانوا عليه خلال 
هذا العهد: وما طرآ على وضعهم السیا سي والاجتماعي والعلمي. لکن 
لا بد من اشارة الى أهم الاتجاهات الاخرى التي كان لها دور ملحوظ 
في الصراع الفكري القائم آنذاك . ولذا فاننا نرجىء الكلام عن 
المعتزلة الى أن نستعرض ‏ فى ايجاز ‏ أهم الاتجاهات السائدة 
یوند + حتی یمکتتا الحدیث عنهم بتومیع اکبر وتفصیل ادق . 


۱ - المحدثون : 


كانت سلطة المحد”ثين قد تعالت في هذا العصر وقوي نفوذهم » 
حتی كونوا حكومة داخل الحكومة ‏ كما يقول الاستاذ أحمد آمین(١)‏ 
وكان الحنابلة على رأس هؤلاء الحدئین ۰ ولعلهم أولى الطوائف 
بالاشارة والكلاء . لا لانهم أشدها تأثيرا في العامة » وبالتالي في 
ما یطرا من أحداث فكرية ودينية دسياسية فقط ؛ ولا لانهم 
أكثرها تمسکا بالنصوص وتزمتا في تأويلها فحسب . وانما لانهم 
كانوا اعنف الفرق عداوة للمعتزلة وضراوة في محاربة الاعتزال 
وأهله » متذ وقف أحمد بن حنبل موقفه الشهرر في مسألة خلق 
الترآن » وتعرضر للمحنة وصبر عليها في قمة قوة المفتزلة أيام 
المأمرن والمعتصم (؟) 


ولذا فاتنا ما تكاد تری أفول نجم المعتزلة على يد المتوكل دمن 
تبعه » حتى قام الحنايلة برد فعل حاد ضدهم ء وأخذوا ينتقمون من 


(۱) ضحی الاسلام جزه - ص ۲۰۰ طبعة سادصة ٠‏ 


(۲) انظر تفصيل ذلك 3. كقاب ( العتزلة ) لزهدي حسن جارالله ٠‏ طبعة اولى القامرة 
۷ ص 75 وما يعدها ون(ضمی‌الاسلام) لاحمدامين ج/۳ طبعة٦‏ ص١٦٦‏ وما بعدها 


= 


المعتزلة يأيديهم وعلمهم ‏ بعد انتصارهم الهاثل علیهم - 
ويجرحونهم تجريحا شنيعا )١(‏ . وكثيرا ما وقعت مصادمات بين 


الفریقین (۲) . 
وكان الحنابلة عل تناقض مع المعتزلة من حيث العقلية 
والسلوك . فقد اعلن اتباع ابن حنبل تمسكهم بالنص وحرفيته » 
ورفضوا التأويل العقلى ايا كان نرعەء وعابو! عنىالمتكلمين انطلاقهم 
العقلي وتحررهم من قیرد النصى (۳) . فكان الحنابلة أقرب الى دوح 
العامة والجمهور » وذوي تأثر خطر على عقول الفوغاء ‏ الذين كان 
لا يحتقرونهم ولا ينظرون اليهم الا بمين الازدراء نتيجة 
لار ستقر اطیتهم العروفة (:) ۰ فکان سهلا على الحنابلة وا 
العامة في كثير من الاحیان حتى ضد السلطة القائمة 027 
الاسواق ويعتدوا على المنازل ریحدٹرا در جا کبیرا . وبلغ بهم 27 
أن حاولوا فعلا اقامة حكم حنيلي سن بالترة بتوليتهم ابن العتز 
الڈی الم تدم خلافته رى یوم واحد و ثیلة 


وکانوا ذوي تعصب لامامهم ومبالغة 


الف الأرخ الشهی محمد بن جریر الطیرء 
يذكر فيه ابن حنبل - لانه كان محدثا في 
ا ی سک ی سے کے مت 


تغطيها ‏ وهر الشيخ السني ‏ وعندما مات لم يستطع اهلد دفند 
الا خفية تحت جنح اللیل (ہ) . 


+ - ویقول شعامة بنالاشرس ف العامة مخاطبا الأمرن 
ه والله لر وچهت انسانا على عاتقه سواد ومعه عصی لساق اليك بعصاد عشرة الان 
تھا .و الله پا آمپر المؤمنين ما رضي الله ان سواها بالانعام حتى جعلها اضل منها فقال 
تعالي : ۰ ان هم الا کالانعام بل هم اضل سپیلا » سورة الفرتان آية ۲۵ ۰ 

- ۱۷۲ ص‎ ١ النتظم لابن الجرزي  طبعة حیدر اباد الدکن ج‎ )٥( 


تا٤٢‎ ٢ے‎ 


وقد بلغ من كراهية الحتابلة للمعتزلة انهم لم یقبلوا حتی 
رجرخ ايي الحسن الاشمري إلى صف آهل السنة ء واين حنبل 
خاصة ء لان فيه على زعمهم - بقية من اعتزال . 


۲ ۔ الشيعة : 


الشيعة أو العلویون ؛ هم اتصار علي بن ابي طالب وآله. 
ظهرد! منذ ايام الصراع بين علي ومعاوية على الخلاقة يناصرون 
عليا بطبيعة الحال » ويرونه ممثلا في نسله من بعده . آحق الجميع 
بالخلاقة 


ونحن نستطيع أن نضع الشيعة في مقابل الخوارج ٠‏ من حيث 
الموقف والمنهج والسلوك 


وكان الشيعة ظاهرين في أدل الامر ثم لما توالتضير بات الامويين 
لهم اضطروا الى العمل السري للانتقاض على خلافة بني أمية ؛ 
متعاونين في ذلك مع العباسيين . لکن آل العباس استطاعوا الانفراد 
بالحكم وانشاء خلافة في بيت العباس بن عبد المطلب عم رسول 
الله ؛ واقصاء بني عمومتهم العلويين عنها . ومن هنا لم تفتر حدة 
الصراع بين البيتين على مر الايام . 

وكان الشيعة ‏ كما ذكرنا آنفا - كثيرا ما يثيرون قلاقل 
واضطرابات في انحاء متعددة من أرض الخلافة العباسية » تستنزف 
قسما عظيما من جهد الدولة ومالها ورجهالها . هذا الى جاتب اعمالهم 


= 


التخریبیة السرية و تشر الدعوة العلوية في العفاء (۱) - 


وني بعض الاحيان ‏ خاصة في هذا العصر الذي نحن فيه کان 
الخليفة العباسي يعمد الى مهادنة الشيعة بتخفيف الضغط عليهم ء 
والسماح لهم باقامة الشعائر الشيعية والاحتفالات الخاصة بهم » 
حتى یامن شر هم ویتفرغ لمشاكله الاخرى اكثيرة (؟) . 


وقد كان للشیعة دور هم الهام في السياسة والاجتماع» ومنهجهم 
الخاص في التفكير () الا ان طبيعة العمل السري ‏ خوفا من متابعة 
السلطة - مكنت للعديد من العناصر الهدامة والحاقدة على الاسلام 
ان تتسرب الى صفوفهم وتدخل فيها مختلف الانحرافات والافكار 
الشاذة البعيدة عن الاسلام ء مما ینتج عنه كثير من الحركات المريبة 
بة في ظاهر ها الى آل البيت ء مستمدة من ذلك تأييد القوى 
السانجة ومناضدتها: وياعة متعومها فیما عرف بالباطنية + وهي 
عبارة عن خلط وتشويش ومبادیء اباحية او الخادية او مفسدة 
للدين في أساسه (ہ) . 


وقد تفرقت الشیعة فرقا لا تكاد تحصى ٠‏ ولکل فرقة مذهبها 
وآراڑھا ء وليس هنا مجال تنصيلها (ه) 


(۱) راجع والشريعة في الاسلام ٠‏ لجولدزيهر ‏ الترجمة العربية ص ۱۷۷ طبعة 
٦‏ ء وتارية الاسلام ٠‏ حسن ابراهیم + ۳ ص ۱۹۲ 

(۲) انظر : مروج الذهب ہ للمسعودي » جزء + ص ۸۲ ۰ 

)٢(‏ من مثل مذهبهم في تاویل القرتن وان له ظاهرا وباطنا ۰ ومسائل الامامة والعصمة 
والنص وما یتعلق بها - ومذهیهم ز التقية وغير ذلك ٠‏ 

٠ ۱۵۵ الانتصار » ص‎ ١ انظر مثلا : ظهر الاسلام ج ؛ ص ۱۱۳/۱۱۲ ۰ ۱۱۷ و‎ )٤( 

() تحفل کلب الفرق والكلام بتناصيل هذا الوضوع ٠‏ راجع على سبیل الثال اقيق 

بتر ۰ » ومقالات الاسلاميين : للاشعري » . الفرق بين 
محمد محيي الدين عبد الحميد ٠‏ وراجع , الملل 
۰ وغير هذه الكتب 


کی پک الجبائيان م ۴ 


: ل الفلسيقة‎ ٣۳ 


اتصل السلمرن بالفلسفة الیو نانية منذ قيام التراجمة السريان 
هذ «القلسقة الى اللغة العر يية بتأييد من الخلفاء . وكان عصر 


والتعريب ۰ 


المأموت هو اوج ازدهار حركة ١‏ 


الا ان النثلسفة ‏ كافكار كان لا بد لها من فترة اختمار ف 
الذهن » وكعلم يحتاج الى تحديد مصطلحاته وفهمها في لغة هو جد 
علیها - كان لا مغر من ان يتأخر ظهور نتاجها النضيج عنه 
الجالات الاخری ٠‏ 


E 


وهكذا نجد الكندي (۱) - فیلسوف المرب على الحقيقة وأول 
فلاسنة الاسلام ‏ يحتل شطرا من الترن الثاني للهجرة و نصت 
الترن الثالث كله ( اذ توفي سنة ۲۵۲ ه على وجه التقریب ) ۰ ثم 
نجد من بعد تلامیذه من مثل : احمد بن محمد بن الطيب السرخسي 
( ت / ۲۸۲ ) وأبي جعئر البلخي ( ت / ۲۷۲ ) . وقد قام الكندي 
بدور الرائد في مجال الفلسفة ء اذ كان على فهم لها ولمصطلحاتها 


ساعده علي 4معرفته يبعض اللفة اليوتانية (۲) فكان أول من نحت 
تعبيراتها في اللنة المربية ‏ واهتم بالمعلم الاول ‏ ارسطو ‏ وبالرد 
على كثير مما ذهب اليه () . 


ويروى عن الكندي اتصاله بالممتزلة واتناقه معهم في بعض 


(۱) مر ابر يوسف يعقوب بن اسحاق بن الصباح بن عمران بن اسماعيل بن محمد 
ابن الاشعث بن قيس الكندي ۰ انظر ترجمته وکتبه ني ( الفهرست ) لابن الندیم ص 
۷ وف مقدمة أبي ريدة لرسائله التي نشرها ٠‏ 

(۲) انظر مقدمة بي ريده لرسائل الكندي الفلسفية ص ٩‏ وتاریخ الفلسفة في الاسلام 
۸۶ء 

)٢(‏ خاصة ف السائل التي تتعارض اساسا مع الاسلام ء كتقدم العالم وقدم الحركة مثلا: 


== 


ما ذهبوا اليه - وربما كات هذا منببا في قيول المتوكل و شاية أعداثه 
وغضبه عليه ومصادرة مكتبته ٠‏ الكندية » الشهيرة )١(‏ . 


وبرز من بعد الكندي من الفلاسفة العلم الثاني ۰ محمد بن 
محمد بين طرخان بن اوزلغ » ابو نصر الفأرابي ( ت / (a‏ 
واحد الذین كان لهم نصيب كبر في ادخال نزعة التوفيق بين 
الحكيمين : أفلاطون وأرسطو . وأحد الفلاسفة المهتمين بالنطق 
والموسيتى والرياضيات وما بعد الطبيعة وأصول الطبيعة الكلية 
والفلسفة العملية (؟) . 


فقد عرف عن هذا الفیلسوف اهتمامه بموضوعات عديدة - 
مثل اغلب الفلاسفة الاقدمين ‏ وأخذه عن افلاطون وأرسطر . الا 
أن أثر الافلاطو نیة المحدثة ( أو الافلوطينية ) برز في فلسفته بروزا 
واضحا في نظرية الخلق عن طريق الفيض او الصدور ء وهي نظرية 
بعيدة عن روح الدین الاسلامي القائلة بان الله يخلق بمشیئته من 
عدم » مما يدعو الى الحذر من بعض افكار الفارابي ويتطلب التنبه 
الى ما قد يكون لبعض المذاهب المشبوهة في مذهبه من تأثير . 


والرازي الطبيب » أبو بكر محمد بن زکریا (ت / ۳۲۰ ه ) 
وف تاريخ وفاته خلاف ‏ من اعلام فلاسفة هذا العصر ء الا ان 
الطب عليه أغلب ۰ فقد كان طبيبا ماهرا له مؤلفات عدة في هذا 
الفن » وتولى العلاج وادارة المستشفيات طويلا في حياته حتى عمي. 
كما كان له اهتمام عظيم بالكيمياء ولا يعتبر من لا يحيط بها 
فيلسوفا . 


)١(‏ تاريخ الفلسقة في الاسلام - لدى بور ٠‏ ترجمة ابي ريدة ۰ ص ۱۷۹ الطبس: 
الرابعة ٠‏ القاهرة سنة ۱۹۰۱۷ ٠‏ 


(۲) نفس المصدر ص ۱۹۲ وما بعدها ٠‏ 


ہے 9ے 


واشتھر عته عداؤہ للكلام وعدم تعمقه في دراسة الفلاسفة 
الیو نان ء ونزعته التشاؤمية التي تغلاّب الشير على الغیر في هذا 
العالم _ وریما كان غلة نزعته هذه ما رأى من آلام الرضی 
والزمني وشقائهم ‏ واشتهر باباحيته وتحلله من کثبر من النواهي 
والاوامر الديتية (0 . 


ثم كانت هناك الى جاتب مژلاء النلاسنة وتلاميذهم بوادر 
حركة فلسفیة باطنية حاولت التوفيق بين الدين والفلسفة عن 
طريق رسائل مجهرلة آسماء مؤلفيها ء ذات نزعة تلفيقية واضحة 
فيها من كل علم وفن ۰ ونعني بها حركة « اخوان الصفاء وخلان 
انوفاء » التي كان مرکز‌ها البصرة ء ولها فروع في بغداد والكوفة . 
وهي حركة وان لم تبرز تماما الا في القرن الرابع الهجري » الا أن 
بداية تكونها كانت قبل ذلك . 


ولعل ما في دسائل هذه الجماعة من خلط يعبر بجلاء عن دوح 
ذلك العصر المضطربة بشتی التيارات ومتضار بها . 


4 الصوفية : 


یقولهدیبون : « ان اهل الورع من السلمین لم یکونوا جمیسا 
ايجدوا :في علم الکلام ما تطمئن له تفرسهم ء وأحب آهل التتى آن 
يتقر بوا الى ربهم عن طریق آخر . هذه التزعة التي كانت موجودة 
منذ عهد الاسلام الاول قویت بتأثير عوامل ترجع الى النصرانية وال 
موثرات فار سية - هندية ء ونمت وعظم آمر‌ها بتأثير تقدم المدنية 


لت مشضوعة ظراخر دينيحة يطلق عليه ا امنم : 


(۱) تاريخ الثلسقة في الاسلام ٠‏ ص ۱۶۷ وما بعدها ٠‏ 


۳۱ 2ه 


التصوف ۰ () » 

واذا كانت هذه النزعة قد خلهرت منذ بداية الاسلام الا ات 
عصم تا هذا الذي نتحدث عنه قد شهد آکبر ازدهار للحر کة انصوفية 
وأشهر رجالاتها من مثل : أبي يزيد البسطامي ( توفي ۲۳۶ أو 
۱ ه ) وسهل التستري (۲۷۳) وحمدون القصار راس اللامتیة 
(۲۷۱) وآيي القا سم الجنید - سيد الطائفة كما يعبر عته - 


( ۲۹۸ ) وابراهيم الخواص ( ۲۹۱ ) ه وغيرهم () ٠‏ 


لکن النزعة الصو فية » وان كانت قد بدأت نقية الا أن كثيرا من 
التشويش والخرق قد دخل عليها : فحولها عن ط والورع 
والبعد عن الشهوات والحياة الدنيا » الى سبيل الشطحات الغامضة 
والتصورات المبهمة والتعبيرات المريبة ۰ فأحدثت في المجتمع والفکی 
الاسلاميين بلبلة ما تزال آثارها الى اليوم » على يد من أطلق عليهم 


اسم « غلاة الصوفية » . 


رکان اشهر مژلاء الغلاة فی هذا انعصر : الحسين بن منصرد 
الحلاج ء ویکنی أبا مفیث . وکان قد صحب آبا القا سم الجنید وأخذ 
عنه وعن غبره من التصوفین حين قدم بفداد . وکان ذا شطحات 
كشرة » و شعبدات » ويرميه البعض بالاتصال بطائفة القرامطة (۳) 
وآلف کتبا تخالف الاسلام مما يمكن عده على اساسه من الاتجا مات 
غير الاسلامية (:) ٠‏ واشتهر من بعد الحلاج تلمینه أبر بكر الشبلي 


(۱) تاريخ الفلسفة في الاسلام ۰ ص ۱۲۵ - ۱۳ ٠‏ 


(؟) راجع الرسالة الق 
الشریف القاهرة ۹٦٦‏ 


ية ۰ جزء أول ۰ نشره عبد الطیم محمسود ومحمود بن 


۲۲۹ صن‎ ۲ + ٠ تاريخ الاسلام السياسي ۰ لحسن ابراهیم‎ )٢( 
` انظر : التتظم في تاريخ الملوك والامم لابن الجوزي + ۱ ص ۱3۰ وما بعدها‎ )٤( 


4ات 


المتوى ۳۳۶ اه . الا انه لم يكن في غلو آستانه وتطرفے الصوني 
الحاد . غير أن التصوف لم يكن في جملته شطحات ورموزا وخروجا 
على مبادیء الدين ء فقد کان هناك صوفيون ممن آشر نا الى 


بعضهم - يرون عل هدي من الاسلام وبغيرة من الدين القریم > 


لکن الامور - كما سبق أن بینت - كانت في هذا العصسم قد 
تداخلت وتشابكت حتى بات من السم التمييز بين الحق والباطل 
والخير والشر › الا بميزان دقيق واحکام للعقل احكاما غير يسير . 


الاتجاهات غير الاسلامية : 


الى جانب هذه التيارا 
آخری نستطیع ان نسميها نزعات شادة ء أو مريبة » او الحادية ء 


لتي تحدثنا عنها آنفا نری هناك نزعات 


وان اختلفت الاسس التي قامت علیها والجهة التي تدعو الیها . 


فمنها ما كان يسنده الفرس بمذاهبهم الثنوية والانوية وما 
تشرع عنها . ومنها ما كان یدخله الیهود عن طريق الاسراثیلیسات 
لتحطیم قوی الفکر الاسلامي من الداخل . ثم ما يقوم به النصارى 
من دس آفکاد وتصورات متصلة بالعتيسدة النصر‌انية بمختلن 
نروعها . وغالبا ما تختنط هذه الثرعات وتتداخل حتی بالنسبة 
للمنكر الواحد : وبهذا یختلف الحکم عليه من شخص الى آخر ومن 
عصر الى غبره . وهذا مما يثر شیثا کشبا من البلبلة والحيرة 


لتثبت والحیطة . لکن اغلب صنة بارزة في هذا العصر 


ر پتطلب ۱ 
- كما يبدو على مختلف هذه الاتجاهات الريبة هي صفة الالحاد 


أو التشكيك في الدين ء والاسلام يوجه خاص ‏ وق القرآن الكريم 


بت ۲۸ 


لحججهم وآدلتھم . وقد كان للمعتزلة نصيب كبر جدا ني فا 
المضمار (۱) . خصوصا في العصر العباسي الاول حيث كانت الەر کا 
الكبرى بين التوحيد الاسلامي وبين مذاهب المخالنين 


فلما جاء عصر نا هذا لم تهدأ حدة 


هج 
وان اتخذت أسلحة جديدة رظهرت في صور 


8 بر الاتجاد الالحادي كارضح ما يكون . رأسد 
انزندقة عن وجهها اسنارا كاملا : ولم يعد الكثيرون يخشيرن ار 
7 0 ۳ 
الاراء وعلیها أسماؤهم . ولعل هذا یرجم في اساسه الى ما حاق 
بالخلافة من ضعف وأصابھا من انحلال أدى بالملاحدة وذوي الافكار 
الهدامة الى اعلان ما في نفوسهم دون خوف من عقاب أو خشية سن 


و 
قال ابن 


)١(‏ انظر مقدمة الدكتور نيبرج لکتاب الانتصار ص 3۸ طبعة طبعة دار الكثب بالقامرة 


سن ۱۹۲۵ م ٭ 


اك 


الطمن على القرآن والاسلام : « وعجيي كيف عاش وقد صنف 
(اندامع) يزعم أنه قد دمغ به القرآن ء و (الزمرد) يزري به على 
النبوات ء ثم لا یقتل ! وكم قد قتل لص في غير نصاب ولا هتك حرز. 
وانما سلم مدة وعاش لان الايمان ما صفا في قلوب اکثر الغلق يل 
في التلوب شكرك وشيهات () » . 

ولعل ابن الراوندي هذا هو أكبر ممثل للتيار الالحادي في هذا 
العصر (؟) . وهو أحمد ين يحيى بن اسحق الراوندي . المتوفي 
سنة ۱۹۸ ه - وف تاريخ وفاته خلاف کب (۲) . 

كان اين الراوندي معتزليا طرده آصحابه بعد ما ظهر من بدعه 
وزندقته . وقيل انه كان يطلب فيهم رئاسة فلما لم ينلها انقلب 
عليهم وصار يخبط هنا وهناك . فألف لاغلب انطوائف المنا هفضدة 
للمعترئة , كالرافضة مثلا + بل واليهود . لقاء آجی كان يناله . 

وأشهر كتب اين الراوندي هر « فضيحة المعتزلة » (؛) الذي 
ألفه ردا على كتاب الجاحظ « فضيلة المعتزلة » . كما يذكر من 
كتبه : الدامغ » والتاج ء والزمرد » والنريد (ه) والامامة » وقضيب 
الذهب » وعبث الحكمة (:) » وغيرها مما نقضه شیوخ المعتزلة وفي 


مقدمتهم آبر علي وأبو هاشم . 


)١(‏ المنتظم في تاريخ الملوك والامم ۰ لابن الجوزي ۰ طبعة حيدر اباد الدكن 1701 ھ جزء 

اکا 

(۲) نکر العتزلة في کتبھم - وان كان ذلك بعد هذا العصر - ادلة ابن الراوندي على 
آراثه الالحادية ٠‏ وقد ردوا عليها ۰ راجع کتاب ٠‏ دیوان الاصول » لايسي رشیسد 
النيسابوري ۰ تحقیق أيي ريدة ص ۲۸5 - ۲۹۵ + 

(؟) راجه مقالة بول کراوس :تدهم اد٣‏ ني كتاب عبد الرحمن بدوي « من تاريخ 
الانحاد ف الاسلام » ص ۷۵- ۱۸۸ 

(4) وقد رد عليه عبد الرحيم بو الحسين الخياط يكتايه ٠‏ الانتصار ٭ العروف ۰ 


۰ ۴۵ او الفرند - 1 0 رج لکتاب د الانتصار » ص‎ )٥( 
قعت الحكمة > احیانسا‎ ٠ ص ۹۹ ویکتب‎ ٦ + انظر مثلا «التتظم» لابن الجوزي‎ )٦( 
* وهو خطسا‎ 


سو ہہ 


كان لابن الراو ندي نزعة الحادیة واضحة في آرائه التي وصلنا 
القليل منها )١(‏ . وکان لا يعتبر القرآن معجزة ء لا في نظمه رلا في 
آخباره » ویقول عنه انه من المکن أن یڑتی بمثله (۲) . وقد 
حاول هذا فعلا فیما يبدو )٢(‏ ء ویعکی أن له في هذا نتاشا سع 
آبي علي سیاتی ذکره ان شاء الله . 

ویعتبر الرازي الطبیب الذي مر ذكره » أيضا من جملة 
اللاحدة ء وله في الاباحية والتحلل من اوامر الدین و نواهیه نصیب 
كبير . وهر الى جانب تقصیه قي الدین کان یکید للادیان جمیسا ء 
وکان يطعن في النبوة » ويزعم انها لا تتفق مع الحکمة » وأنها السبب 
في العداوة والهلاك للبشر . وهو يعتقد ‏ طبقا لذهبه في حدوث 
انسالم وفنائه ‏ ان النظي قي الفلسفة هو السبيل الى الخلاص من 
کدورات الادة ومن آلام العالم () . 


وقد رد على الرازي الطبيب رازي آخر هو ابو حاتم الرازي 
( توفي ۳۲۲ ه ) في كتاب آسماه « أعلام النبوة » فند فيه آراءه(ه). 

وكان هناك الى جانب الافراد الملاحدة ‏ أو الز نادقة - حرکات 
جماعية منحرفة , تقوم على تنظيمات خاصة بها أغ 
وتتفرع عن كل حركة كبرى فروع صغيرة تنضوي تحت لواثها 
و تختلف معها في بعض التفصيلات . نذکر منها » القرامعلة » واخوان 
الصفاء . والرا » والبايكية والغرٴمیة (ہ) ٠‏ 


رید باس 


٠ راجع ما کتبه عنسه بول کراوس في كتاب : من تاريخ الالحاد في الاسلام‎ )١( 
۰ ص ۷۵ وما بعدها وفیه تفصیل کبیر‎ ٠ عبد الرحمن بدوي‎ 

(۲) النتظم - لابن الجرزي ۰ جزہ ٦‏ ص ۹۹ وما يعدها ٠‏ 

(۳) مقدمة ٭الانتصارء من ۲۷ ٠‏ 

۱۶۸ تاريخ الفلسفة في الاسلام ۰ لدی بور ص‎ )٤( 

ا التفصیل في کتاب ابراھیم مدکور : ( في الفلسنة الاسلاميسة منبج 

بيقه ) ص ۶ 

)٦(‏ بقیت هذه الطوائف الى ما بعد عصر الجبائیین يوقت طویل ۰ انظر : (النسهرست) 
ص ٣۷٤ ۰ ¥٤‏ « 1۸۲ - 


2۱ات 


والقر امطة فرقة باطنية ذات تعاليم خاصة تقتر ب من الشمیوعیة 
التداح ( ت ,۲۱ (a‏ . وکان اپره 
الف کتا با في نصمرة الز ندقة . وکت القداح عو صلة بمذ هب 
إلى مذ هبه باظهار 
اب العامة بانشعيذة والتخریق ٠‏ لگن 


امسھا عبداللہ بن می 


الفلاسفة الطبيعيين . وكان يحتال لجنب ١‏ 
التنسك والعيادة » واج 


الاسم الذي اطلق على جماعته جاء من اسم تمیذد وتایعه » حمدان 


پینداد غاد 12 مہ كما کات من اتباعه ابن فسني 


نع 


انجنابي . وقد ظهر بالبحرین عام ۲۸۹ ه . 


رقد استطاع التر امطة ان يحدثرا قلاقل رفتنا في الس‌اق كله : 
وآن یسترئوا على عمان والبحرين . 
انحجر الاسود مدة 


فحسب ؛ بل 


فی البصرة وحرل يفداد » 


وكان نلترامطة ما يمكن تسفيته بانجلس الثقافي ء او الهيئة 
لصفاء وخلاڈ الرفاء » ٠‏ میمتها 


بث آفکار معينة في اوساط المثقفين : واجتذاب الشباب من طلاب 
انعلم بنظام خاص وتر تیب معروف . وقد انش هوّلاء الاخران 
رسائل خسین في الحكمة » وواحدة جامعة على سبیل الایجساز 
زالاختصار . ضمنوها تعاليمهم وخلطو' فیبا كثيرا مدعین التوفيق 


بیز شريعة المرب وفلسفة اليونان لتكمر سمادة العالم . وقد 


يتيموا على أنقاض الدين التتليدي المرروث والآراء 


انساذجة فلسفة روحية » (؟) س حسب تمبير ديبور . وتبسدو 


ان الموروثة واضحة في ( رسالة انحیران 


+ وما بعدھا‎ ۱۳١ صر‎ ٤ 


0 7 ہ۸۰ 
ار ية داتعا - فقالوا ما لو خرح ہی قم اعات اجار امن تا 
الشکوكت . 


اما الرافضة فهم فرقة من فرق الشيمة رالغلاة ۰ انتسموا على 
زید بن‌علي»ورفضوا قبوله خلافة وع (رضي الله ختهما) 
فنکصوا عن البيعة له ورفضوه (۱) . فتال زيد لهم : رفضتمرتٹی 
فی أشد ساعات الحاجة . فسموا بذلك . وهر اسم مکروه (۲) . وف 
غرقوا الى فرق عدها 

البندادي خمس عشرة فرقة (۳) . وقد غلا الرافضة حتی قاارا 


كان النوائض اتیموا جعفتی انخائق + ٩‏ 


بألوهية الأثمة ء وأباحوا محرمات الشريمة » واستطوا رجوه 
فراثضھا (؛) . وكانت لهم آراء ومذاهب في الامامة رالنص رالعسه. 
وغيرها . تتسم بالغرابة والاغراب في مجافاة روح الدين د تنس 
بالنزعات المريبة في الديانات الاخرى . 


ؤلم تكن الموجة الاباحية التي أتى بها الخرمية ‏ والبابكية دز 
وجه الخصرص ‏ وازدهرت في عهد المعتصم قد آنحسرت بعد . ولم 
تزل آثارها تظهر في تنكير بعض الطوائف والاشخاص وتجد لها 
متنفسا سريا في مختلف الاتجاهات بعد ان قمعت بحد السيف وقسي 
على أصحابها بقوة السلاح (ہ) . 


0 
لا 
0 
14 
(5) انظر التقصيل في (للفرق بين القرق) ص : ۲۸۱ وما بعدها ٠‏ 


۲ 


ر الحديث عنها وحن آصحایها . وقد 
د الم وفته اہ وی ات ی ۰ 
الاشارة الى بعضهم )١(‏ . 


ویمکننا ان تعتبر غلاة الصرفية ضمن الاتجا مات غرالاصلامية 
أيضا . ويدخل فيهذا الباب : الحسین‌ین متصور الحلاج والشلمناني. 
الحج الى غير مكة : بل الى بناء مربع 


صداها قي هذا العصر 
وجدت ملجاآ لها في د 
والزنادقة الذين 


فقد روي عن الحلاج أنه 
يبنيه صاحبه في بيته ويؤدي فيه مناسك الحج (؟) . 


وكان لافكاره وشعبناته تأثر خطير على عقول العامة (؟) . 
واستيلاء اتباعه الذين يزعمون حلول الله فيه . بل أن أثره 
امتد الى أذهان بعض رجال القصر وشيوخ الهاشميين حتى اذا ما 
كثرت شطحاته ورموزه رمي بالکنر وحوکم فحكم باعدامه . 
فصلب . وقتل عام ۳۰۹ ه (؛) . 


آپر جعفر محمد بن الشلمفاني فقد تطرف تطرفا 


گبیراء وبلغ به الامر حد ادخاء الاثوهية و تسمیة ننسے ( رو 


(۱] راجع الصدر السایق ص : ۲۷۰ وما بعدها ٠‏ 

(۲) انظر النتظم ۰ ج ‏ ص ۱5۳ - 

(؟) وقد حكر القاضي عبد الجبار طرفا من حیل الحلاج لي الجزه ۱۵ من الفتي ص ۲۷۰ - 
وذكر أن آبا علي حضر متعمدا عرض الحلاج لشيء من شعبذاته واحرجه احراج 
شدیدا ۰ وقیل : حدث ابو علي الجبائي بافتتان الناس في الاهواز وکورها بالحلاج وما 
یخرجه لهم من الاطعمة والاشرية في غير حینها والدراهم التي سماها دراهم القدرة 


فقال الجيائي لهم : « «هذه الاشیاء المحفوظة ف منازل يمكن الحیل فیها ولکن ادخلسرد 
بیتا من منزله وکلفوه ان يخرج منها خرزتین سودا فان فعل قصدقوه + 


فبلغ الحلاج قوله وان قوما قد عملا على ذلك فخرج من الامو مج 

)٤(‏ لعله من نجدیر یالنکر ان صاحب ( الرسالة القشيرية ) قد تجاهل نکر الحلاج ضمن 
من نکر من شیرخ التصوف ورجاله ۰ ونحن نعلم روح الامام ابي القاسم الت 
اثر اعبة عر أصحاب الشطحات السرفة من أهل التصوف . فان له عنده معنی اخر لا 
یتفق مم ما یروی عن الحلاح واضرابه - 


.یں ہے 


القدس ) . ووضم كتايا خارجا على الدين الاسلامي . وقد تناقم 
رد ل مهد ال اش وتان بارایه کت مس رجات الدولكة , 
خطرہ قي راضي د بر من 

N SEE بك قات‎ 


وعلى كل حال : فان عصرا من العصور الاسلامية لم يشهد مثل 
هذا الهيجان الفكري العجيب الذي كان على الجبائيين أن يعيشا في 
قلبه ويخوضا غسادہ دافعین دای ۱ نی وجه الشیارات 
العناقضت , والافکار التتوعة الختلقة , الشديدة.التناقض 
والا اف . وسنری فیما يلي من الصفحات مدی صلة شيغينا 
بهده التیادات وعنایتهما بالرد عل [صحابها ومتتحلیها . 


العتزلة في هذا العصر : 


يذهب بعض الباحثین (۲) - قدماء ومحدثين ‏ الى اعتبار اب 
حذیفة واصل بن عطاء الغزال ( توق ۱۳۱ ه ) راس الاعتزال 
وشيغه الاول » هر وصاحبه عمرو بن عبيد ( توفي ۱۶۳ ھ) 
متذ أن آعلنا مخالنتهما الصريحة لاستاذهما أبي الحسن البصري (۳) 
( توف ۱۱۰ ه ) في مسألة مرتکپ الكبيرة » و نادیا یانه لا مومن ولا 


(۱) الفرق بین الفرق ۰ ص 514 وما بعدها ٠‏ 

(۲) انظر مثلا : ظهر الاسلام ۰ للاستاذ احمد آمین + ۳ ص ٩۷‏ وما بعدها ۰ طبيعمة 
سادسة ۱۹۱۲ وكذلك : نشاة الفكر الفلستي في الاسلام لعلي سامي النشار 
ج١‏ ص ۲٦٢‏ طبعة ثانية ۱۹٦١‏ ونیبرج - مقدمة الانتصار ص ٠ 9۰-8٩‏ 


(؟) الحسن البصري التابعي الحدث الزاهد المشهور ٠‏ 


نے 1 


کافر ۰ داتما هو في متزلة بين التزلتین )١(‏ . ثم توالی من يعدهنا 


شیوخ انعتر لة في البصرة و یفداد یأخذ الواحد عن الاخر 


الات الیش اوک بسن الا تین بتعب ال 
کن ےس دو م ما و كا 
الاسلام (۲) . ويشارك في هذا الرآي‌بعض موّرخي العتزلة من 
الشبيعة خاصنة ب کمحاولة لبط الستد العتزلي پرجال الاسلا 
الاولین ۔۔ وعلي بن آبي طالب على وجه الخصوص ‏ ثم بالنبي صلی 
الله عليه وسلم (ج) ۰ 


زال - ولیس لنا ان تخوض الان في تفاصیلها 
أو أسباب تسميتها ‏ تبدو وکانها ظهرت كحركة مستقلة ذات 
منهج خاص ونمط معين على يد داصل وعمرو دون سراهما سن 
سبقهما في هذا الطریق . 

وكات" البصرة - کمرکز اثقاق اسلامي خطب - هي هد 
الممتزلة دمتشاهم وستتر هم : وظلت محتفظة بمکانتها حتی اخر 
الشيوخ الکباد ممن حملوا الذهب » وأعني الجبائیین » آبا علي وأبا 
هاشم : على الرغم من اجتذاب بفداد » بمالها من استترار الخلافة 
فيا واتصالها پالعلوم و الفلسفة الاجنبية ء وتقاطر الادبام والعلماء 
» فريقا من شیوخ الامتزال ء وتکوینها مددسة 


ن الفرق ) : «خرج واصل بن عطاء عن قرل جميع الفرق التقدسة 

من هذه الامة لا مؤمن ولا کافر ٠‏ وجعل الفسق منزلة بین منزلشی 
الكفر والایمان؛ ٠‏ ص ۱۱۸ - ثم اتيعه عمرو بن عبید في قولد ٠‏ 

(۲) هذا على اساس ان اسم «العتزلة» کان قبل انفصال واصل ۰ انظر في هذا بحث کارلر 
الفونسر فیلنو الذي ترجمه عبد الرحمن بدري في‌کتابه ( التراث اليرناني في 
الحضار: الاسلامية ) ص ۱۷۳ طبعة ۳ ۰ 

(۳) انظر : طبقات المعتزلة لاحمد بن يحيي 1 على سبیل المثاز ۰ ویسخر القبلي - 
في ذیل کتابه (العلد الشامخ/ ص ۱ من هذا الاسناد فیقرل : ان العتزلة یقولسرن 
چان استاد مذهبهم یتصل باین الحنفية عن علي عن النبي (ص) عن جبریل عليه السلام» 
كان اجتساعهما ف ليالي رمضان كان للخوض في الصفة الاخص وان العالم یفنی 


پعرضر لا ف محل ! 


ل 


ثانية داخل الذ هب تتماون آحیاٹا مع شتيتتها الکیری - أو قل 
أمها _ في البصرة » وتتعارض مھا احیانا آخری 


ویبدو أنه لم ی الى بنداد شخصیات ذات خطر من شيرج 
العتزلة الا بعد مضي فترة طويلة ٠‏ اذ لم تتکرن مدرسة بنداد 
الاعتزالية الا على يد بشر بن المعتمر )١(‏ ( المتوفى عام ۲۱۰ ه . ) 


رھناك ملاحظة أخرى جديرة بالتسجيل تکمن في انه على الر غم 
من قيام مذهب المعتزلة على يد شيخيه واصل وعمرر ء وكان لكل 
منهما تلامیذه (؟) فان تيار الاعتزال سرى في تلاميذ الاول ولم 
يشم اتباع الثاني شیثا مذکودا . وليل هذا مرجعه ما عرف بن 
غزارة علم واصل وكثرة تآليفه »> واهتمامه بالرد على الخالنین . 
ویقال انه وصل الى أبي الهذیل العلاف قمطران من کتبه ربما کانا 
منبم علمه (۲) . بینما كان في عمرو حياة في التلب وموعظة حسنة 
تبكي السامع : لکته کان ضعیف الجدل حتی امام واصل (:) . 


ن العتمر البلالي - قيل انه كان من آهل بغداد وقیل من اهل الکوفة 

انتقل الى بغداد - وهی رئيس معتزلة بغداد ۰ جعله ابن الرتضی 
من الطبقة السادسة۰ أنظر طبقات ا کا هن 3۲ > 

(۲) من تلاميذ واصل : عشمان الطويل ٠‏ حفص بن سالم ء والحسن بن ذکوان ۰ 
ومن تلامیذ عمرر : خالد بن صفوان وابراهیم بن يحيى ٠‏ 

(۲) طبقات العتزلة ص 75 وقد اعتبر مونتجبري وات ۷۰۸ ۱ في کتابه ۷۱1 ۴۲۵۵ 

and Predestination In Early Islam ۔ر.٠٥۸4[٥1‎ 1948. P. 51. 

أن ابا الهذيل هو المؤسس الفعلي لنسق تفكير العتزلة ۰ وهر في ذلك ينل عن 
الشهرستاني قوله في (الملل) عن آبي الهذيل انه كان بين المعتزلة « مقرر الطريقة والمناضر 
علييسا > صن ٦٦‏ - 

() راجه طبقات العتزلة - ص ۳۷ - حيث نجد مناظرة واصل لعمرو ل الفض‌اسق ۰ 
وسئلت زوجة و اصل - اخت عمرر ‏ عن آیهما اعلم فرجحت زوجبا وا 1 
مثل ما بين السموات والارض - (ص ۳۱) وعن عمرو الباهلي ‏ 


aN 


وملاحظة ثالثة ء وهي آن تبوغ اتباع واصل ا لمعروفین لا يبدأ من 
تلاميذه المباشرين ‏ كعثمان الطویل وحفص ين سالم والحسن بن 
تکوان - كما أن ذکر تلامیذ عمرو المباشرين غير شهير ۰ وانما يبدأ 
القكر المعتزلي الفريد بأبي الهذیل العلاف وأبي بكر الاصم ومعمر 
اين عباد السلمي ۰ وهؤلاء هم الذين قاموا بالدور الاکبر قي تثبيت 
دعائم الاعتزال ونشر مبادثه وجلاء أصوله وتحديدها .. ثم یتوالی 
المشباهير متهم بعدئذ . 


ويغلب على الظن أن اتصال العلاف بالفلسفة ‏ التي ازدهرت 
ترجمتها في عهده ‏ كان ذا آثر كبير في نبوغه وفتح أبواب التفكير 
العقلي : الذي اشتهر به المعتزلة ء أمام أتباعه ء وتبين مجالات 
جديدة وطرائق للجدل والكلام ٠‏ 


ونحن نستطيع القول بآن عصر المعتزلة الذهبي ‏ من ناحية 
السلطان ‏ يبدأ بميلاد العلاف وينتهي بوفاته - أي حوالي قرن من 
الزمان هو عمر هذا الشيخ (۲۳۹-۱۳۵ تقريبا) . وكان هذا المجد 
يعتمد في الجزء الاكبر منه على تأييد الخلفاء للمعتزلة واحتضانهم 
ایاهم . فمند قامت العلافة العباسية ( نے ۱۳۲ ه ) كان 
المنصور (۱) يولي عمرو بن عبید احترامه ويقدمه على كثيرين 
غيره (۲) . ثم لم يظهر المتزلة ظهورا كاملا الا في عهد المأمون 


(۱) ابو جعفر النصور ٠‏ ثاني خلفاء بني العباسي ء وهر الذي بنى بغداد ٠‏ ولم يكن 
من جاء بعده - خاصة الرشید - يقربون العتزلة ۰ فبقي شیرخهم بعيدا عن بغداد , 
حتی اذا قصدها بشر بن العتمر حبسه الرشيد ؛ ثم اطلق سراحه بعد انتشار شمر 
قاله وهر في الحبس ۰ وبمجيء الأمون - مژید الاعتزال ‏ تھی الجو في العاصمة 
للمذهب ان ينتشر وتتكون مدرسة بغداد ۰ انظر : طبقات المعتزلة ص ۵۲ ٠‏ والتنبيه 

1 وف 

: جاء في طبقات العتزلة ص‎  )٢( 

(يعني عمرو بن عبید) حتی قيل 


۱ « وکان النصور العباسي یبالغ في تعظيسه 
: ان عمرا خارج عليه ۰.فقال : هو بريء انیخرج = 


ے 4۸ے 


علم الکلام بجدنهم ومناظراتھم وردودھم على 

الفرق الاسلامية وغير الاسلامية . من غلاة الشيمة والسلف 

ومني هود و نصدار ی رمجوس‌دبلاحدة ومن لف 

کت 07+" وحاوٹرا الاحاطة بها . واهتموا باللفة 

والادب والشعر . بلوالعلم بمعتاه انتجريبي المعروف : والفلك 

والكيمياء والحيوان . الى غير هذا من ضروب المعرفة . زنحن نجد 
لشيوخهم نظرا في كل هذه المجالات )١(‏ 

وكان للمعتزلة من الغيرة عل مذهبهم والاقتناء يه ما سو"ّغ 

5 السلطان 


لهم فرضه ا بانحجة والاقناع ء أر 


وهذا ما ساعدتیم فيه السلطة أو هم حسترة لها (۷) . 


سے علي اذا وجد ثلاث مائة وبضه عشرة مش وذلك لا يكرن ٠‏ ومر بقبره في مسران 
فصلر عليه ودعا له وقال : 


صلی الاله عليك من متوسد قبرا مررت بے على مران 
تبرا تذسن مؤمنا متخشعما عبد الاله ودان بالتران 
راذا الرجال تناذعرا في كببة فصل الحديث بحجة وبيان 


ولو ان هذا الدهر ابتى صالما ابتی لنا عسر! لبا عثمان 


كر مد نون لاد 
ارب على الحیواز منها تجربة معرفة اثر الخمر لي مختطف 
أنواعه وتجارب أخرى علر الظليم ( وهر ذكر النعام) بالقامه الحجارة المحماة والجمر 

فعله ۰ کما یظهر کلم الا عن آشر اااي متاقشته. لقضیة لمتكا 


وغیرها ۰ أن ثبد جانبا علمیا تجریبیا 


۴ ص ۱۸۲ وما بعدها 


(۲) انظر : ضحي الاسلا 


ابي داد على الأمون و انعتصم والواثق ٠‏ 


یں الجبائیان م 4 


وكانت اپرز التضایا التي دار حولها الصراع ییٹھم وبين 
النرق الاخرىمسألة خلق الترآن (۱) . وكانت هي السبب الرئيسي 
ى نغور العامة من مذھبھم وان ب آولي الام عليهم قيما بعد . 


مدرستة البصرة ومدرسة بقداد : 


قلنا ان نشاة الاعتزال كانت في البصرة آولا ثم خرج بعد ذلك 
فرع بنداد . ویحسن الآن ان تشم - باختصار - ال آهم أعلام 
اندر ستین و شيء من طبیعة تکرین کل منهما . 


فقد مكث شيوخ المتزلة في البصرة طيلة المدة ما بین النصور 
والرشيد ء ولم يحاولوا الخردج الى عاصمة الخلافة حين لم يكن 
لهم فيها قبول حسن ء الا في عهد المأمون حيث اتصلوا به اتصالا 
وثيقا وعاش بجانبه فى بقداد بعض شيوخهم (۲) . ویمکننا س حتی 
نتبین سر المذهب ‏ أن نرتب آهم شیوخ الاعتزال رأخذ بعضهم عن 


بعض على النحو العالي () : 


أخن عن عمرو ين عبید : خالد بن صفوان وابراهیم بن یحیی 
المدوي . 


- ص ۱۱۱ بتفصیل كبير واف‎ ٠ نفس المصدر‎ )١( 

(۲) كالتنظام - 

 )٢(‏ لاحظ أن هذا الترتیب يخضع لبعض التغییرات ‏ وهر مختلسف عند بعض الباحثیین 
عن البعض الاخر ٠‏ وذلك راجع - حسب ظني - إلى اغذ الشیخ العتزلي عن اکشسر 
من استاذ واحد وبهذا یختلط الاساتذة والتلامیذ ویتنرع الترتیب * 
قسارن ؛ .65 M. Watt: Free Will. P.‏ 
واحمد آمین + ضحی الاسام چ ۳ حن ٩1‏ ۰ ۱۶۱ واللطي : التنبیه عن ۳۳-۲۱ 


E 


واخذ عن واصل بن علاء كل من : عثمات العلويل وحفص ين 
سالم والحسين بن ذكوات . 

وعن عثمان : أخذ أبو الهذيل العلاف وآیو بكر الاصم ومعمر 
ابن عباد السلمي + 

اما آبر الهذيل ققد أخرج : ابراهيم بن سيار النظام وآیا علي 
الاسواري وأبا يعقوب الشحام وهشاما الفوطي . فتتلمذ على 
النظام : أبو عثمان عمرو بن بحر الجاحظ . 

واخذ عن الفوطي : عباد بن سلمان ٠‏ 

وكان الشحام أستاذا لابي علي الجبائي . 

وتتلمذ على يدي الجبائی : ابته أبو هاشم عبد السلام * 

اما معمر فقد أخرج : بشرا بن المعتمر راس فرع بغداد . 

فتكوث فرع بغداد على النحر التالي : 

كان بشر بن المعتمر أستاذا لابي موسى المردار وأحمد بن أبي 
دؤاد ؤثمامة ين الاشرس . 

وعن أحمد بن أبي دؤاد أخذ : الجعفران » جعفر ين ساني 
وجعفر بن مبشر * 

فأخرج اين حرب : آبا جعفر الاسكافي وعيسى بن الهیثم 
الصوفي . 

وأخرج ابن مبشم : آبا الحسن الخياط 

وکان الخیاط أستاذا لابي القاسم البلخي ٠‏ 

هولاه سن اذگرنا هم آهم شیرخ فرعي أو مدر ستي ل 


- ۱ 


المعتزلة في البصرة و بنداد حتى عصر الجبائیین )١(‏ . ولا ينني هذا 
رجرد شیوخ آخرین لم یکر نوا رؤساء للمعتزلة یرجمون الیهم ٠‏ 
وان کانوا في الغالب ذوي آراء ومذاهب تايمة في أغلب الاسیان 
لرؤساء الذهب (۲) - كما یلاحظ أنه قد ظهر بعد الجبائیین - 


خاصه تحت ظل البو یھی 


- شیوخ آخرون من أضر اب أبي الحسیز 


البصري ء وأبي حبدالله اليمري , وأبي اسحق بن عياش : 
والتاضي عبد الجبار بن آحمد الأسدآبادي ء وتلامی‌نه ؛ 


و الزمخشري ». وغر هم . 


مقار نة بين الدرستین : 


عن عن ااصول ات 


سی را 
لة یکفروت البغدادیسین منهم ٠‏ 


وان كان البغدادي 


دادیین یکنرون البصريين (:) 


٠ ۳۲-۲۱ التتبيه» للملطي ۰ ص‎ ٠ أنظر‎  )١( 
يقول اللطي : مراعلم ان معتزلة سوى من ذكرناهم جماعة کثيرة قد وضعوا من‎ )۲( 
الکتب و انپوس ما لا يحصى ولا يبلة جملة ۰ وهم ني کل بلد وقرية لا تخلر منهمالارض»‎ 
التنبیه هر :۳۲ وراجم كنب طبتاتهم ففيها تفصیل کبیر‎ 
. بنت الاصول الخمسة التي ذکرتها لك‎ ٠٠ 
في ذلك ویجادلون عليه ۰ وقد وضعوا ف ذلك الکتب‎ 
ويتبراون ممن خالفمم وثر كانوا آباءهم ار ابناءممار‎ 
هذه الاصول الخسسة علحاھم واصل مذهبيم مه اختلافیم‎ 
وانظر شرح هذه الاصول فٍ د الانتصار » للخياط ص ۵۰ من‎ ٣ 


٠ ۱۸۲ الفرق بین الفرق ۰ ص‎ )٤( 


ت3 


ویقول اللطي : از اختلاف مت له بغداد و معتزنة البسر2 كبر 
فاحش « یکنرون بعضهم بعضا . في بعض ذلك الغلاف آکش من آلف 
مسآلة )١(‏ » . وقد وضع أبر رشید الليسايرري کتابا خاصا في 
« مسائل العلاف بين البصريين والبغداديين » ذکر فيه خلافاتهم في 
الجزء والجسم والغلاء ونحوها من مسائل الطبيعة والفلسنة . كما 
نعش على كثير من آراء متخالفة للمدرستين في الامامة . وأفضلية 
الخلفاء الار بعة » وعدید من الشکلات التي آثار ها المتكلمون 

وقد كان هذا الخلاف طبیمیا بين قوم دیدنهم الجدل والمناظرة 
ومن سمات الجدل تضارب الآراء وتصارعها : وقي مذهب عرف 
آهله بالحرية الک ت ال تكاد تكون مطلقة في النظر والاستدلال 
والاخذ والرد ء حتى ليصطدم التلميذ بأستاذه والابن بأبيه 
ويقترقاا: 

وقد اجمل الاستاذ أحمد أمين في كتابه « ضحى الاسلام » (۲) 
ممیزات گل مدرسة من هاتين الدر ستین في أن الاعتزال بالبصر: 
کان مذھبا تظریا + بينما هو في يغداد عملي متاثر بالدولة قريب 
امن السلطان . وأن تاثر الاعتزال بالفلسفة اليونانية كان أظهر 
في مدرسة بغداد منه في مدرسسة البصرة لقرة حركة الترجمة في 
بغداد ء ولان بلاط الخلافة كان ملتقى رؤساء المسلمين ورؤساء 
المفكرين من اهل الديانات الاخرى - وأن البغدادیین أخذوا كثيرا 
من المسائل التي‌عرض لها البصريونءفوسعوا مدى بحثها واستفادوا 
مما نشر من آراء الفلاسفة فيها . كمسألة تحديد الشي: ومسألة 


() التنبيه ۰ ص ۲۲ 
(۲) ضحی الاسلام ۰ جزه ٣‏ صر ؛ ٦٦٦-۱٥۹‏ 


“o 


الج ھر والعرض () . 

لى ان من ال مسائل التي تعرضت لها الدرستان معا » وتوسعت 
فیها مدرسة بغداد توسعا کبیرا - بحکم علاقة السلطان بها في 
خاضرة الددلة وتاثيرها فق مسیاستها الداخلية - كانت مسالة خلق 


ات 


ومن ا لمعروف عن ا معتزلة قرلهم ان القر آن مخلوق ٠‏ حتی 
یثبتوا قديما مع الله تعالى . لکن هذا القول لم يكن يث مشکلة > 
اذ كان یتردد کفغبرہ من الاقوال بین 7 0 

حتی اذا جاء الأمون - وکان للمعتزلة ممثلین في ثمامة بن 
الاشرس واخوانه تأثر کب عليه ارتأی بعد سنوات من حکمه 
أن يحمل الناس قسرا على القول بخلق القرآن ء ولم يصغ لرأي 
۽ فی ترك الناس احرارا في اعتماد ما يرون ء ما 


قاضية یحیی ين [ 
داه لا يمس امن الددله وسلامتها . 

رھکذا نشا ما يعر 
في التر آن وهل هر مخلو ؟ (۲) وبهذا تعرض الکثرون 
للتعذیب وانتنکیل والوت حين أبوا الاتصیاع لاواس الخليفة التي 
آصدر ها الى عماله باجبار الناس عل اتباع مذهبه ء وکان من آشهر 


في التاريخ ب « المحنة » أي امتحان العلماء 


آم غبر مخلو 


هوّلاء العلماء والذي تر كرت فيه المفارضة والتنت حوله ب احمد بن 


(۱) نورد هذا ارتي مکدونالد اثناه حديثه عن انقسام العتزلة الى : مدرستي البصسرة 
وبنداد - أذ اهتمت مدرسة بقداد بالسوال عن معنسی ٠‏ الشيء » وبالنظر في الوجود 
و الوجود والجوهر وانعرض ۰ وکان الاهتمام في البصرة غالبا بمسالة العللقة بين 
الذات وا ٠‏ وقد برزت هذد القضية اکثر ما برزت في آسرۃ الجبائي واخذ 
التزاع فیبا طابع الانقسام بين آلوالد والولد ۰ راجع : 
Development of Muslim Theology... ۶۰ ۱19 — 160.‏ 
(۹): ختمی الاسام جزم ۳ ص ٦٦١‏ طبعة ٦‏ جتفصيل عزیراء 


= 


حنبل المحدث العروف وا مقاوم العنيد للعلقاء الثلاثة : الأمون 
والعتصم والوائق 

وقد استمر المتزلة في تشجیع السلطان على السیر في هذا 
الطريق ‏ بسبب ما كانوا يعتقدونه من امکان حمل الخالفین لهم ولو 
بالقوة رص وبتاث 
والنهي عن المنكر - استمروا في ذلك حتى عهد التوکل الذي لم 
يكن يرى هذا الرژي . وكان الناس في بغداد ومختلف يلاد الخلافة 
قد ضجرا من هذه المحنة وکر هوا المعتزلة كرها شديدا لتسببهم في 
ما اصتاب الیتشن من الام 


من مذهبهم في الامر بالممروف 


وهكذا كانت النفوس مهيأة لرد فعل عنيف ضد المعتزلة بمجرد 
أن أعلن التوکل بعد سنتين من حکمه ( أي سنة ۲۳۶ هد ) النهي 
عن القول بخلق القرآن ۰ وبمعظم آراء المتمزلة ٠ )١(‏ 


كان رد الفعل لهذه السياسة الجديدة تجاه المتزلة عنيفا الى 
درجة أن حمد الناس للمتوکل كل آفعاله رغم ما كان عليه في 
الواقع من سوء (۲) . وبهذا اصاب العتزلة ضربة آليمة کان لها 
تأثر‌ها في اضعاف شرکتهم وابعاد شخصياتهم العروفة عن مراكز 
السلطة في الدولة (+) . وبهذا بدأوا مرحلة التقهق ء بعد ان لعبوا 


(۱) مراخرج أحمد بن حنيل » ووصله ۰ وصرقه الى بغداد ء ونفی احمد بن ابسي دواد 
وقبض علي آمواله ۰۰۰۰ وكتب التوکل الى أهل بغداد كتابا قرىء على المنبر 
بترك الجدال في القرآن » ٠‏ الطهر بن طاهر القدسي / البده والتاریخ - جزء ٦‏ ص ۱۲۱ 

(۲) انظر : مروج الذهب ۰ للمسعودي ( توفي 514 ه ) جزء ص ۲۷ 

٠ مثلما جرى لابن ابي دؤاد واصحایه‎ )٢( 


أدوادا ذات احمیة فى مجال السياسة والاجتماع والفكر (۱) . وعلق 


اجد اليصرة وبغداد بيد ان كانت 


شیوخهم الى مجالسهم في مسا 
مناظراتهم في بلاط الغليفة وقصوره . ويهذا لم نعد نرى رؤساءهم 
قة بالخلفاء . وانما هم انکمشوا مع تلاميذهم واتباعهم 


يتسترون متغوفين . مولين وجرههم شطر الاصقاع البعيدة عن داد 


بعدثذ على علا 


ومکذا نجد أن مجيءالمتوكل الى سدة الخلافة كان نذیسر 
شوم على المعتزلة ۰ واستمر هذا الشوّم حتى عهد بني بريه ؛ حين 
ام لعل الل والتر حي اهل به اما ابی عاد شيا ن 


مجد هم الفا بر 


وقي هذه الفترة التكدة من تاريخ المعتزلة » عاش الجبائیان 
اللذان سنعرض لهما في هذه الدراسة ان شاء الله . غير أن الضر بات 
الحادة العنيفة التي اصابت المعتزلة لم تكن لتطيح بهذا البناء الفكري 
2 السياسية تأثرا بالا الا 


الشامخ . وهي وان آثرت فيه من النا 
أن الجانب النكري بتي صامدا ممثلا في الدر ستین حتی نبوغ 5 
علي الجبا ئي 

لکن العوامل الخار جية واٹھجوم المنيف الذي شنه الحدئون على 
۹ 5 » وأسباب الخلاف تن 


شیوخ وأتباء کل مدرسة من 


المدر 


(1) يتخد كثير من الباحثین من موقف التوکل ( ۲۳۶ ه) ٠‏ تاريخا ليده مرحلة الضصد 
عند المعتزلة ی 


00 الة) ص ۱۸۰ وما بعدها ۰ والراقع 
أن الضعف كان في غالبه سياسيا ري كان لا يزال على خاله مسن 
اللو والتدلق 


(۲) راجم : الممتزلة ۰ لرهدي جار الله - ص ۲۱۶ وما بعدھا - 


رالجدل النني ال یجراء ومناقشات عقيمة واختلان في الانناظ ۰ كل 
هذا مهد لغلهور تیار جديد استقی من المعتزلة علمهم وارتری من 
طراثقهم » ثم اتجه اتجاها جديدا يعد في حد ذاته انقلابا عليهم 
وتحولا خطيرا في تاریخ المتزلة والفكر الاسلامي كله . وكان هذا 


على رأس الائة الثالثة للهجرة . على يد أبي الحسن الاشعري : تنميذ 
أبي علي الجبائي وربيبه - 


ظهور الجبائي : 

ساء وضع المتز له السياسي - كما 
التوی من کل ناحية : بعد هذه الحركة الرجعية التي تزعمیا 
الحدثرن . وتعاوت أهل السنة - ويا للعجب ‏ مع أشد الفرق 
عداوة لهم تناقضا معهم : أعني الرافضة من الشيعة )١(‏ . فكان 
على المعتزلة ابتداء من منتصف العقد الرابع من القرت الثالث تقريبا 
أن يحاريرا في جبهات عدة . فيتقوا غضب السلطة وسخطها : 


دأينا = وتا 


ويواجهوا ضربات المحدثين العنيفة ۰ ویقاومرا هجوم الروافض 
الوحشي وبقية الفرق المخالنة . ثم كان عليهم أيضا أن يخففوا من 
حدة الخلافات الداخلية التي كانت تمزقهم وتضعف من شوكتهم : 
وتيسر لاعدائهم سلاحا من تناقضاتهم الفكرية ضدهم وضد 
مبادنهم ۰ 


وعندما جاعت سنة ۲۹۷ ه - وهي الستة التي تزف فیها أير 
يعقوب يوسف الشحام - کان الجر مهيا لظهور تلمیذه و نبوغد 


)١(‏ تظهر استعانة آهل الستة بردود الرافضة على العتزلة راذحة ز استخلال کتاببم 
لآراء الرواقض ۰ قارن ما أتى به عبد القاهر البفدادي ني ( الفرق بين الفرق ) وها 
يقوله ابن الراوندي على مسان الرافضة ف ( الانتصار ) للخياط ٠‏ 

۷ 


وتزعمه مدرسة البصرة ٠‏ كان ابو علي يومها شابسا لم یتجاوز 
الثا نیة والثلائین من عمره . وكان الشصام قد بلغ الثمانين 
تتریبا (۱) . وکان الاعتزال يومها في أمس الحاجة الى دم الشباب 
7 زير علي الل والتبحی ف الکلام ء والقوة 
على الجدل و بسط المذهب ٠‏ ودقع الهجمات عنه . وكان السرح في 
البصرة خاليا من الاساتذة الکباد - كابي الهدیل والجاحظ - ولم 
يكن في تلامیذ الشحام من يداني أيا علي في منزلته وتفوقه ‏ بل 
لم يكن للشحام نفسه ما للجبائي من ميزات . أضف الى هذا أن 
تقدم أبي علي كان ظاهرا جدا في حياة أستاذه » بل منذ البدايات 
الاولى لاتصاله به . فلا عجب أن يرث شيغنا عن استاذه عرش 
أبي الهذيل ليعيد العتزلة الى قمة الفكر من جديد . 


مكانته بين المعتزلة : 
وهكذا ‏ وف أشد ساعات الضيق ‏ قام أبو علي ليحمل دایة 


ز في مواجهة العواصف العاتية ء وليقود 
أن أحاطت بسفینة الاعتزال الانواء . 


وقد استطاع آبر علي أن يجمع كلمة أهل العدل والتوحید ء 
وأن يكون مركزا تتبلور حوله الشخصیات العتزلية الجديدة ویتشکل 


في حلقتہ انتلامید المتازون )١(‏ في قترة كان من المتوقع ان يبتلع 

المرج الستينة وتفوص في أعماق اليم - 
وندا فلا عجب أن یکرت لأبي علي احترام عميق في نفوس 
المعتزلة . وتقدير سنری قيمته فيما يلي من الصفحات ء ولا عجب 
عرال بينه وبين آبي الهذیل العلاف تبجیلا له 
د الملاف ف السماكين من سماه انعتزلة - رآن 
م زیت ام 


ان أهمية أبي علي تأتي أولا من حيث أنه عاش في فترة من 
أشد اننترات على الممتزلة فحمل الأمانة وقام بالعبء خير قيام . 
وثانيا من حيث أنه استطاع أن يجمع فلول الاعتزال من حوله 
ف یی" مدا 
فى المشكلات الكلامية وتمحيصها . راضافة بعض الآراء : 


ر . ثم مقاومته للنرق الغتلفة وردة عل 


مذاهبها و نترضها . وتأتي هذه الاهمية خامسا من حيث أنه کات 
أيا وأستاذا لعلم آخر من أعلام الاعتزال - آعني [با هاشم عبد 
السلام الجبائي - فکانا هما آخر من لعب آدواد الاعتزال » آحني 
قبل انتصار أهل السنة انتصارا نهائیا عن طریسق آبي الحسن 
الأشمري . وقبل انطراء الممتزلة تحت جناح الشيعة بعد ذلك . 


(۱۱ سنذكر أسماء اهم تلاميذه ني موضعه 

(۲) وهما متفقان في آغلب المسائل والآراء ٠‏ 

٠ مخطوط مصور تحت رقم ب ۲۷۹۲۵ بدار الكتب المصرية‎ ٠ شرح عيون السائل‎ )٢( 
۰6 ٦٦ اص‎ 


بت 0٩‏ مت 


اة الحاو 


تسميته ونسبے : 
هو أبو علي الجبائي ء محمد بن عبد الوهاب ٠‏ بن سلام ٠‏ بن 
خالد ء بن حمران بن أبان : مولي عثمان بن عفان رضي الله عنه 


وقد دعي الجبائي نسبة الى قرية « جبي” » )١(‏ التي يتول عنها 
قوت » انها پلد آو كورة من آعمال خوزستان (۲) . دیبدو آنها 
كانت غير بعيدة من البصرة : اذ جعلها من لا خبرة له اعمال 
اة وان الا کسام ویقال لأهل هذه التاحیة«الر بعيون» 
الأنهم كانوا استنفروا لیتاتلوا الحسين فجاءوا رقد فرغ من آمره 
فطلبوا الأجرة ء فقال ابن زياد (؛) : انكم لم تيلوا ء . وأعطى كل 
واحد منهم ربع دیناد (ہ) . ومن اليسير ‏ بعد اتناق المصادر على 


وجبی ف الاصل آعجمي ۰ وکان القیساس أن 
ينسب الیبا ( جبری ) فنسبرا اليما ( جبائي ) على غير قباس ۰ مثل نسبتهم الى المدود 
ولیس ل کلام العجم ممدود (معجم البلدان + لياقوت انحمري ) ویقول ابن الفقيه 
الهمذاني ( کتاب التبصر في التجارة - للجاحظ ) ني معرض حدیثه عن مهارة الفرس 
ان ٠‏ لهم الثياب الجبائية » النظر : تاریخ الاسلام + ۲ صن ۳۲۵ ۰ 

(۲) معجم البلدان ۰ وخوزستان كانت تعرف قدیما بالاهواز ۰ احسن التقاسیم في معرفة 
الاقالیم : لجمال 

٠ تفس الصدر‎  )۲( 

)٤(‏ هر عبیدالله بن زياد قاند بتي آمیة الشهور ف العراق ضد ثورة الحسین بن علي (رض) 

٠ ۱۳ ص‎ ١ + ۰ مالي الرتضی‎ )٥( 


)١(‏ جبي - بالضم ثم التشدید ر القصر 


القاسمي طيعة اوربا ص 7۰5 


لے 


بل وآصال هذه العروبة حتى تصل الى عدنان . 


يقول ابن حجر العسقلان 
ONE AS‏ 
۱ قاسط ق کتابه ( التمهيد ) وقال ء انه ابن عم صهيب بن سنان 
يلعتي معه في خاد بن عبد عمرو » )١(‏ ۰ آما النمر فهو من هو في 
العرب . وقد كان فی بتيه الر ثاسة واللواء و العکومة واش‌باع 60 
وهو آخر دائل الذي مضه بكر وتغلب ونسبه یتصل بمعد بسن 


ق د تهدیب التهدیب » آثتاء حدیثه 


ان عبد الير « آورد نسبه الى التمر 


عدنان (ج): وقومه يكونون بطنا عبد القيس 


وأما صهيب بن سنان - الذي هو عم حمران ‏ فهر 


الصحا بي المعروف واحد السابقين الى الاسلام » صهيب الرومي ٠‏ 


ومن الطريف أن يشتهر صهيب هذا عند الكثيرين بأنه دومي 


وهو العربي القح السليم الارومة . 


هذا اللقب به ی ژنه « انما قيل له لأن الروم سبوه صغيرا 
وكان أبوه وعمه عاملين لكسرى علي, ( الأبلة ) : وكاتت ستازلهم 
على دجلة عند الوصل - وقد كانوا على الفر 0 
فأغارت الروم عليهم فأخذت صهيبا وهو صغير + 
قصار الکن , فابتاعته متهم ( كلب ) : ثم قدموا به مكة 3 


٠ ۱۳۳۵ ط : القاهرة‎ ٣٢ ص‎ ٣ + تبذیب التهذيب لابن حجر العسقالني‎ )١( 
لابن عبد البر القرطبي‎ ٠ القصد والامم في التعريف باصول انساب العرب والعجم‎ )( 

اص ۰ 1۸۹۷ ط : القافر: ۱۳۳۵ ٠‏ 
(۳/ ثفسر المصدر والصقحة - وهو النمر بن قاسط بن هنب بن أفصی بن جديلسة بن 


اسد بر ربيعة بن معد ین عدقات 


ے ۳ے 


عبد الله بن جدعان التيمي منهم فاعتقه » (۱) . وقیل هرب من 
الروم لا كبر وعقل فحالف عبد الله ال مذکور . 


قاذا صح ما ذکر من التقاء حمران وصهیب في جدهما خالد بن 
عمرو » قانهما یکوتان بهذا كما قیل - ايتي عم . آفلا یمکن أن 
نفترض أن عم صهیب الذي كان عاملا مع أخيه سنان والد صهیب 


هو بعینه آبان والد حمران ؟! 


وهلا يجوز لنا افتراض أن یکون حمران قد تعرض للبیع 
والشراء مثلما تعرض ابن عمه صهیب ؟ وتکون نكبة الأسرة التي 
حلت بها بغارة الروم علیها قد عمت جمیع ابنائها ؟ 

هذا جائز وان کنا للأسف لا نعرف الکثر عن نشأة حمران 
واصله غير ما ذکرت وغير أنه كان مولي لعثمان ين عفان ( رضي 
الله عنه ) « وكان من النمر بن قاسط سبي بعين التمی فابتاعه 
عشمان من السیب ين نجبة فاعتقه » () ٠‏ 

هذا ما أمكنني العثور عليه » وان كان يلقي بصيصا من 


النور على نسب حمران وقرابته من صهيب وأرومته العربية . 


لابن الاثير الجزري ٠‏ نشر المكتبة الاسلامية بطهرار 


)١(‏ اسد الغابة في معرفة الصحابة 


ب ابن من أبن الم بن تاس 
۱ _ تهذيب التهذيب + ٣‏ ص ۲۵ ۰ وجاء تسم مال لاقوت الح ماد مد 
کے ER‏ سار غربي الكوفة ۰ افتتحها السلمون ایام ابي بكر عل, 
خالد بن الوليد سنة ۱۲ للهجرة ۰ وكان قتحبا عنوة ء فسبی نساء‌ها وقتل رجالها 
فمن ذلك السبی ۰۰۰۰ حمران بن آپان مولی عثمان بن عفان ۰ فيه يقول عبید الل 


بن الحر الجعفي : 
الا هل اتی الفتیان بالصر انني اسرت بعین التمسر اروع ماجدا 
وفرقت بین الخیل لا تواقفت بطعن امری» قد قام من کان قاعدا 


ساٹ 


ها . أواحرلها على اختلاف 
كان الثابت أنه ادرك ابا بكر وعمر رضي الله 


کے 


زیبدو أذ حمران كاذ عل علاقة وطيدة جدا بالخليفة الثالك _ 


الذي كاز حاجب له حتی أنه كان يصني ممد « قاذ نا كيه 
ركانت ثقة عثمان فيه كبيرة 


د ۰ ونهنیب. التبسذیب 


در حجر ایض + ” ص ۲٢‏ طبعة ۱۳۲۵ ه ۰ وقد عثرت في مکتب؛ علدیة الاسكندرية 
تی مخضو 0 5 ۰ 
3 
8 
۱ عمسن ڪي د ابن عبد 
3 


لقد کان السر آکبر من أن يحمله حمراتء فذکرہ لمن یخصه فلم 
يحفظه عليه هر الآخر . وكانت هذه الحادثة سيبا في نفي عثمان له 
ونزوله البصرة ‏ ولعله لم يبرحها بعد ذلك حيث سکن هو أو 
ابتاؤه قرية « جبي » التي خرج منها شيخنا أبو علي . 


وقد استطردت في الحديث عن حمران بن أبان لكي أدل على 
مدى ما کان يتمتع به من علم وتوقير » واختصاص - وهو ما لم ينله 
الا القليل ‏ ولكي أشير الى منبته العربي الأصيل وخروجه من 
صلب عدنان ۰ حتى نعلم سن + أي أرومة كان شيغنا [بر علي 
الجبائی > ونعرف تسبه العربي الصميم » وهو شيء لم يكنه کثر 
ا 


مجری حياته وتحصيله : 


آما مولد أبي علي فقد كادت أغلب المصادر أن تجمع على أنه 
كان عام ۲۳٢‏ ه )٢(‏ وان لم تعين المكان الذي ولد فيه . لكننا ندرف 
- من ناحية آخری - أنه دخل البصرة وهو غلام (۳) ء فلا بد أن 
يكون قد ولد وترعرع في « جبي » نفسها » التي كان لأبيه فيها ‏ وله 
من بعد بساتين ومزارع )٤(‏ ۰ 

ويبدو أن الناخ العلمي في ه جب » كان مهيا فان بيغ يت 
أمثال آبي علي . ويدل على ذلك ما جاء في « الوفیات » أثناء كلام 


سيار النظام ٠‏ ابو ريدة طبعة اولى ص ۲ 


(۲) معجم البلدان ٠‏ مادة « جبي » ٠‏ وفيات الاعيان + ۲ ص ۲۷۷ - ۲۷۸ ۰ المنتظم فى 
التاريخ ۰ج ٦‏ ص ۱۳۷ ۶ 


٣‏ شرح عيون السائل + ١‏ ص ۱۲ ظ 


36 الجبائیان م ٥‏ 


اين خلكان عن هذه القرية من «أنها أخرجت جماعة من العلماء» .)١(‏ 
كما يدل عليه آذالجباني حين خرج من جبي قاصد! البصر؟ کات 
متهياً من الناحية الفكرية للأخذ عن شيخ المتزلة متکلمها الكبير 
ذاك ء ابی يعقوب الشحام ؛ و للاز مته و التتلمذ عليه (۳). و هذا يشير 
الى أن سوق علم الکلام كانت رائجة في تلك القرية التريبة من 
البصرة ء مثلما كانت رائجة في البصرة وبغداد . 


وعتدما جاء شيخنا البصرة لم تكن دولة المعتزلة الفكرية قد 
دالت يعد ء وان كانت سطوتهم السياسية قد انتهت من بداية عهد 
التوکل - كما ذكرنا من قبل وقلبت لهم السلطة الحاكمة ظهسر 
المجن . لكنها كانت لا تزال تسمح بالجدل والكلام يومها ولم تقض 
عليه تماما بعد . أو كما يعبر الحاكم الجشمي ال : « كان 


علم الكلام یومثذ مآلوفا لا يستوحش منه ء وهو في جامع البصرة 


ظاهر ء وق مساجد الاحیاء بها منتشی » (0) ۰ 


ويبدر أن مجيء أبي علي البصرة كان في عهد تساهلت فيه 
السلطة مع المتكلمين . اذ نحن نعلم أن قدر الضغط عليهم - على 
المعتزلة خاصة ‏ كان يتبع هوى الخليغة الجديد وأن الأمر كان بين 
مد وجیر . وزنه کات بن خافاه االتو کل من یمیل ال ااختر ال او 


0 
إن 


يان + > ص ۲۷۸-۲۷۷ 


عیون السائل + ۱ من 1۲ ل * 


وف 


0 [1 EE TEE 
أن ابا علي ای ےسا‎ TT E ري‎ ١ أيضا ومشغوفا بابي الكل‎ 
انظر التتبیه ص ۳۲ ۰ فلعل ذلك كان نفس العام وفي‎ ٠ قبل خروج الزتع عام ۲۵۵ ه‎ 
ولاية الپتسدي‎ 


ے 13 تے 


هبط آبو علي اليصرة ‏ وهو غلام ‏ قلزم الشحام (۱) دئیس 
معتزلة البصرة يومها ‏ فاخذ عنه علم الكلام ۰ فكان هو أستاذه فيه 
لکن الجبائی لم یکتف - فيما يبدو يأستاذه الكبير ء فكان یخالط 
سواه من المتكلمين . من ام يرجع اليه ويعيد عليه 
ما حفظ : فيزيد له لآستاذ فيه آو يشرح ما غمض (؟) . 


بے . ثم 


يقته آلا يتقيد بعقل واحد یصبفه بلونه : 


طن 
و يطبعه بطا يمه » بل کات سب أن حرف ارام تلت ال . 
ویمیز پیٹھا » ویختار من ذلك ما يرى أنه الحق . وكان آبو علي - 
مع تقديره للشحام ز تتلمذه عليه ۔۔ يعظم أبا الهذیل كثيرا ء ویتابعه 

ان يقول : « ليس بيني وبين أبي 
الهذيل خلاف الا في أربعين مسالة » () ١‏ ويقول القاضي عبد 


واذن فقد كانت 


1ك من انسار بات وراه و 


ئي لأبي الهذیل انه « ما كان 
في الدنيا ‏ بعد الصحابة ‏ أعظم من أبي الهذیل عنده ؛ الا من يكون 


الجبار بن أحمد معبرا عن تعظيم 


آخذ عنه . كواصل وعمرو » (ہ) . 


وكان أبر علي يحل الجاحظ أيضا محله من 


رغم رفضه لمذهيه في المعرفة والأفعال وغيرهما ‏ فيحكى عنه أنه 


اديى والاحترام: 


قال : ٠‏ لا أحد يزيد على أبي عثمان » (ہ) . وهو ريما عناه في لنته 
وأدبه » فقد كان يحفظ شیا من كلام الجاحظ (ہ) . ويروى عن 


عیون السائل + ١‏ ص + ۴ظ 


"0 عيون السائل ج ١‏ ص : 1۲ ظ 
)٢(‏ نفس الصدر ٦٦‏ و - طيقات المعتزلة ۸۶ , وعند اللطي انها تسه عشرة مسالة . 


التتبیسه اس ۷۳۷ 
]٤(‏ طبقات العتزلة ص ٠٤‏ 
(*) نفس الصدر ص 1۸ - 
)٦(‏ وکان آبر علي یحفظ الفاظ في تعت الصبي «درج وحبا ۰ وقام وبکی . وکسر الاناء ٠‏ 
شرح عيون السائل + ۱ ص 2۷ ظ 


اه 1۷ 


شیخنا كذلك تقديره لأبي بكر الأصم ‏ خاصة فيما یتعلق بمسائل 
تنسی التر‌آن اكيم (۱) - 


والواقع أنه كان نا یذکر عن تعظيمه لهؤلاء الثلائة - وکلهم 
من كبار شیوخ الاعتزال - آثره الواضح في تفكير أبي علي وحقليته» 


كما 0ص بعد ا 


كانت البصرة اذ ذاك مزدهرة بالعلم » تصطخب بالتيارات 
الدينية والسياسية والفكرية وكانت ‏ كما أشرنا - ميدانا طيبا 
. حاقلا بمجالس العلم في مختلف فروعه . لکن لم 
يكن هناك غنى لروح كروح شیخنا عن زيارة بغداد - حاضرة 
الخلافة ومتر الحكم وكعبة القصاد - فكان طبیمیا - وقد عرف ما 
في البصرة وارتوى من علومها ء أن يقصد بغداد حينا من 
الد هر . 


ونحن لا ندري دافعه الى أن یژم دار السلام » ولا تشير المصادر 
اليه . فلمله اذن كان طلبا لزید من الثقاقة ء أو انطموح الى مركز 
تتيحه له مخالطة ذوي اسلطان ۰ أو هي الحاجة الى مال يلتمسه في 


بغداد . 


وهکذا شد أبو علي دحاله الى عاصمة بني العباس ‏ وهو لا 
زال حدثا (۲) . فجلس الى أبي مجالد (۳) ولتي التکلمین . ويحكي 
الحاکم الجشمي أن أبا مجالد قد استحسن کلامه » وأعجب پذکاثه 
وتبین له رجحان عقله : وجلالة قدره ۰ على حداثة سنه (4) ۰ 


2۷ طبقات ائعتزلة ص‎ )١( 

(۲) شر عیون السائل ۰ ص ٢٦‏ ظ 

)٢(‏ احمد بن الحسين البغدادي ۰ من الطبقة الثامنة ۰ كان حافظا للحدیث وأخسذ 
عته ابر الحسین الخیاط ایضا - انظر : طبقات العتزلة ص ۸۵ ۰ 

(ك) شرع حيون السائل من ۱۲ 


A= 


لكننا ‏ للأأسف - لا ندري متى قصد يغداد » ولا مدة مقامه 
بها . وان كانت الدلائل تشير الى أنه لم یلبث طویلا حتی قنل راجما 
الى البصرة . 


وف البصرة كان له صيته: ودوره الكبير في تدعیم موقف الممتزلة 
ودد هجمات المخالفين . 


ثم تراس معتزلة البصرة یمد وفاة الشحام في عام ۲٦۷‏ ه 
ولم يكن هناك أجدر منه پر استھا . ٠‏ 


ولا شك أن زعامته للمعترلة كانت مثمرة للفاية ء اذ (عاء 
للاعتزال مكانته الفكرية الشامخة (۱) وكان له من علمه . واطلاعه 
على مختلف الآراء والمذاهب : وحرارة روحه ء ما مكنه من أن تذعن 
له ساش طبقات المعتزلة بالتقدم والرئاسة اذعانا لم يتفق لأحد بعد 
أبي الهذيل الا له (؟) . بل ان ما اتفق له كان أظهر وأشهر أمرا (0). 


ولقد كانت أغلب اقامة أبي علي بالبصرة . ولا يبدو أنه ارتحل 
أو تنقل كثيرا » غير زيارتين لبغداد (؛) ومكثه فيها بعض الوقت 
ثم عاش في «المسكر» (ه) بعدئذ وحاضر فيها وأملى وكانت هناك 
وفاته . وهو دیما زار قريته الصغيرة القريبة ( جبي ) في بعض 
الاحيان (ج) . 


Free Will. PF. 83 )١( 

(۲) شرح عيون المسائل + ۱ ص ٦۲‏ ظ 

۰ ۸۰ طبقات المعتزلة ص‎ )٢( 

)٤(‏ مرة وھو۔حدیث ومرة في اواخر أيامه كما يذكر ابنه ابو هاشم ۰ شرح عيون السائل 
ھت 

٠ هي عسکر مکرم بارض الاهواز اسسها غلام للحجاح بن يوسف الذنني‎ )٥( 

۸۰ طبقات العتزلة ص‎ )٦( 


- 1٩ 


ومن المؤكد ان شيخنا تزوج اکثر من مرة . اذ تزوج مر 


انخستن الاڈ 
آدق عن هذا الزواج انام )١(‏ . كما كا 


کات 
ه ‏ ولا علم لنا بتناصیل 


۲ 


دي - حوالي عام 1۰ 


قد اقترن بابنة خاله - آخت 


» وهي التي انجبت له ابنه الشهير آبا 


ولم نعرف أن شيخنا كان ذا صنعة يعيش منها ء وان اتضح لنا 
اعتماده على زراعة أرضن له في (جبي) ورثها عن أبيه كان أبو هاشم 
یساعدہ في فلاحتها (۳) . لکن غلة هذه الارض لم تكن لتكفيه : مما 
اضطره الى آن یبیعها حصة حصة حتى مات وغلييه دیون (:) ٠‏ 
و احوجته انضرورة الى زيارة بفداد قبل وفاته بحٹا عن مصدر آوفر 


,كما يري ایته ابر هاشم اق صرض شنکراه (2) + 


أخلاقه : 


قول ابو الس الازرق :د 
وتواضعا وأكثرهم موعظة » (5) . 


)١(‏ خطط القريزي + ٤‏ ص 147 ومن الصعب القطع يتقدم احدی الزيجتين لنقص النموص 
من ناحية وللاختلاف ل تاريخ ولادة الاشعري وآبي هاشم من ناحية آخرى ٠‏ 


(۲) شرح عيرن المسائل ج ۱ ص 1۶ ظ ولم اعثر على ترجمة لابي محمد هذا او والده ۰ 
انه كان يظهر على شيء من اليسار وكان يحب أبا علي ٠‏ 
الجشمي عن ابي علي «ان اباد عبد الوهاب تقدم الى بياع التمر 
شاء ۰ ومن بعد ذلك لما وقف على الحساب بان له خلاف ذلك ۰ فبلة 
علي فكتب الى تابف أن يدفع لابي علي كل يوم ديتارا » ٠‏ شرح عيون المسائر ج ١‏ 
من ۷ دا * 
(r)‏ 
3 


۱ نفس الصدر و الصفحة ٠‏ 
() تفس الصدر صن 14 ٠‏ 


و یت کر صاحب کتاب « الصاپیح » انه كان « من العلم وائفضل 
والزهد يمحل لا يدانيه أحد في زماننا هذا » (). 


ویقول عنه أبو بكر أحمد بن علي الآخشيد انه « كان فتیها . 
ورعا : زاهدا . جليلا . نبيلا » (۲) . 


وقد اشتهر آبو علي يتواضعه . حتى يروى أنه دخل «المسګ » 


فاستفتاہ الناس فقال : ٭ نحن شیوخ يتعلم بعضنا من بعض ۰ (؟) 


وعرف عنه الورع وخوف الله . فکاد اذا ذكر الموت ‏ ره 
منطلق في درسيه ‏ « تحدرت دموعه على خدید رآخذ في العظة حتی 
كأنه غير ذلك الرجل » (:) وكان يصحر مبكرا للصلاة . فان وجد 
آء ساخنا توضأ به والا توضا بالماء البارد وصلى قليلا ٹم جلسس 
یفکر في ما يريد أن يمليه (ه) . 


أما زهد أبي علي فلا نظن أنه يبلغ مبلغ الانقطاع والتنسك - 
كما كات راهب المفتزلة الردار مثلا ے اف نم يكن الجباثي يستنكف 
من امخالطة آر باب السلعان وذدئ المناصب ومجاستیم, ومقار کته 


طعامهم ؛ مما كان یغٹیر عليه نفس بعضر تلامیذہ (5) . 


كان أبو علي ذا مهابة وجلال . حسن الطلعة أییض الوجه . 
وسيما ء اذا أقبل عل الناس أقبل طلقا . ويجلس في مسجده 


»( عيون المسائل صر 77 ظ وصاحب كتاب «الصابیم. در محمد بن یزداذ 
(۲) طبقات العتزلة ص ۸۰ - 
)٢(‏ شرج عيون السائل ص 2۳ و 


)٤(‏ ففس الصدر ص 1۶ و 


)٥(‏ نفس الصدر ص ٦٦‏ و 


- شرع عيون السائل + ۱ ص 1۷ ظ‎ )٦( 


۹ے 


للاملاء « فما ترى اللك على سریرہ الا و هو أجمل وأهیب منه » (۱). 


وكان في طبع شیخنا ميل الى الرح والدعابة . ویبدو هذا 
واضحا في تعييراته التي وصلنا القليل متها . كما كان ودودا محبا 
لأصحايه يرد لو شملتهم جميعا السعادة والهناء ء وكان آلم شيء 
لننسه أن يسمع لاحد منهم شكاية . وذکر من سغائه حكايات 
عجيبة كثيرة )١(‏ ۔ 


ذكاؤه وقوة حجته : 


اشتهر الجبائی بذكاثه » وقوة حافظته » منذ صفرہ ء وبفصاحته 
وقوة حجته . فكان - حير الشحام ‏ يجالس غيره من المتكلمين » 
وهو لا يزال صبيا بعد » ويحفظ كل ما يقال أمامه لیعیدہ على 
آستاذه فيزيد له فيه أو يصلح (۲) . 


ويقول أبو الحسن ء انه ما رأى آبا علي ينظر في كتاب (؛) الا 
یوما رآه وفي يده « زيج » الغرادزمي (ہ) ء وآخر ينظر في کصاب 
« الجامع الكبير » محمد بن الحسن (ہ) ۔ 


(۱) نفس انصدر ص ٦‏ و 

(۲) فضل الاعتزال ۰ للقاضي عبد الجبار بن احمد ۰ نسخة الاستاذ فؤاد السيد التي 
کہا گر الان : 

(۲) شرح عیوز السائز + ١‏ ص 

٠ يعني اٹنساء التدریس‎ )٤( 


وکان الاس قیل السسرصد 


)٥(‏ محمد بن موسی الخرارزمی الرياضي والغلكي الشهیر 
وبعدہ يعولون على زیجیه الاول والثاني ۰ ترجمته في الفهرست ص ۲۸۳ ٠‏ 
)٦(‏ اہر عبد الف محمد بن الحسن مولی ب 
عليه الراي و «الجامم» احد کتبه الكثير 


يبان جالس ابا حتيفة واخذ عنه ففلب 
الفهرست ص ۲۸۷ ۰ 


ل 


وكان في تدريسه يعتمد على علمه وحجته ۰ فان الکلام ب 
حسب قوله - أسهل شيء لان العقل يدل عليه (۱) . 

ومناظرة الجبائي مع صقر المجبر (؟) معروفة . وهي تدل على 
دقة منطقة وايجازه . 


القطان (؟) قال : « كان أبي ينهاني عن 
رضت وخرجت بعد ذلك الى باب الدار و بتر بها 


مسجد . فرآیت الناس مجتمعين . فسألتهم عن سبب اجتماعهيم 
فقالوا » قوم من المتكلمين يريدون المناظرة وينتظرون مجيء واحد . 
قلما طال بهم المجلس ء ولم يأتهم الرجل : قالوا ء أها هنا مسن 
يتكلم ؟ وقد حضر المجلس صقر متكلم المجبرة . فاذا غلام أبيض 
الوجه قد زج ننسه في صدر صقر ء وقال له ء أسألك . 


فنظر اليه ( صقر ) وتعجب من جرآته مع صفر سنه . فقال » 


سل . 


فقال ء ما تقول ان الله تعالى يفعل العدل ؟ قال » نعم . 
قال ء أتسميه يفعله العدل عادلا ؟ قال » نعم 

قال ء أتقول انه يفعل الجور ؟ قال » نعم . 

قال ء أيكون بفعل الجور جاثرا ؟ قال ء لا يصح ذلك . 
قال ء فما أنكرت ألا یکون بفعله العدل عادلا ؟ . 


(۱) طبقات العتزلة ص ٠ ٦٦‏ 

(۲) لم اجد اسمه كاملا ولا ترجمته ‏ وانما هو يدعى « صقرا المجبر » ٠‏ قيل انه مربرچل 
يلعن من يجمع الزاني والزانية فقال : انه يلعن الله ٠‏ فقال له رجل : ويلك ها هذا > 
فقان صقر : هر ديني ۰ وقيل له : أكان فرعون يقدر على الايمان ؟ قال : لا ٠‏ قال 
افعلم موسى آنه لا يقدر عليه ؟ قال : فعم ٠‏ قال : فلم بعثه الله تعالى ؟ قال 
سخرية ۰ افظر شر عيون السائل + ١‏ مر 76 و 

(۲) ابر الزبير القطان ۰ ولم أعثر على ترجمته ٠‏ 


ے٢۷‏ ے 


قاتقطع صت . وجعل التاس یسالون ٠‏ من هذا الصبي ١‏ 
فتیل . هو غلام من آهل « جبي » 
فکنا نری هذا الفضل فيه اذ ذاك » (۱) . 


قال أيو الحسن : وجمل التاس یعظمون صترا فقال : « شاهت 


انوجوه ! هذا صبي يلعب بنا . وهؤلاء یعظموننی ! » () . 


وعن آيي عمر الباهلي « أن الخبر اتصل بنا بقدوم آيي علي 
على السبکر . فاجتمع اصحابنا فعلمتا مسألة تجربه بها . فلما قدم 
سألناه عنها » فتکلم بكلمة واحدة أسقطت جمیم ما كنا 
رویناه » (۳) . وكان أبو علي يجيب بكلمة واحدة فلا يكون الا 


وهناك الكثير مما يروى عن قوة حجة أبي علي مع أصحابه أو 
مخالفيه . فقد سسأله الخالدئ (د) یوما : ما الدليل على وعد أمل 
انصلاة + فقال أبو علي : الحدو: والاحكام . قال الغاندي : فان 
التائب يحد ویحکم عليه . قال : ذلك امتحان . فسکت الخالدي (ہ) ٠‏ 
رعندما استعد الغراسا نیون الثلائة (۷) للقاء أبي علي في العسكر 
آرادوا أن یستطلموا خبره . قالوا : فجملوا طريقهم على بلخ (ہ) > 


(۱؛ شر عيرن السائل + ١‏ ص ٦٦‏ ظ 

٠ نفسر الصدر والصفحة‎ /١( 

(۲) شر- عیوز السائل + ۱ ص ۱۳ هد 

٠ ففس الصدر‎ )٤( 

(٥؛‏ ابر الطیب محمد بن ابراهیم بن شهاب 
علر البصرية ویمیل الى الارجاء ۰ بقات العتزلة صر ۱۱۰ ۰ 

۰ ۸۱ طقات العتزلة ص‎ )٦( 

(۷) انظرمم و تلامیذ الجبائي ۰ 

(۸) احدى مدر خراسان الشهیرة - 


کان فقیبا متکلما بغدادي السذهب یتعصب 


2 ۷۶ ہے 


ولقوا يها لقاسم (۰) فقال لهم : كيف كنتم معه + فتا 
عنده تسسعة عشر یوما ما خرجنا من عنده الا منطتعین . وعندما 


سئلوا : كيف نم تنالوا منه ؟ قائوا : انه کان رجلا فصيحا ء یخیل 
الینا أنه یقطعتا بفضل فصاحته (۲) . 


وقد وصف این بیستر 


ن (ع) آبا علي فقال : ما هر الا أن 


يسآلك عن مسالة فتدفع مسآلته . فيزيد علیها فتدفع انزیادة ء 
فيلجثك الى ما لا يمكنك تركه ۰ ثم یرجم بك الى الاول (ہ) . 


فتد عن خراساني نزل أحد الخا نات,وکان هناك من یعر فه, 
فسمع له في اللیل من انصوت ما يجري مجری التواجد (ہ) . فصعد 
اليه . فعرف حاله . فقال : اني كنت اتأمل نقض آبي علي على ابن 
اثر او ندي في ه الامامة » فلم أقرأ کلام أبي علي عليه ۰ وقلت في 
ننسي . يا نفسي تكلفي الجواب عن ذلك ! فتمذد علي . فلا 
نظرت الى كلام أبي علي وجدته کالبحر انزاخر ء يورد عليه النقض 
والافساد حالا بعد حال . فلم أملك نفسي ! (ہ) . 


- ابر القاسم البلخي او الكعبي شيخ البغدادية من العتزلة وتلميذ الخیاط‎ )١ 
اہو م او الكهب بی‎ )۱( 


المسائل + ۱ من ٦٦‏ و 


٠ احد کبار شيرغ المجيرة‎  )۲( 
- نفس الضدر السابق‎ )٤( 
ای کان في حالة من الهیام و الجذب‎ )٥( 


)٦(‏ شرح عیرن السائل ج ۱ ص 1۷ و 


2 ۷۰ 


وحين آثار ڈیو خلیفة (۱) ذكر عمرو بن عبید لا قال له أبو 
عمرو بن العلاء (۲): يا آبا عثمان! انك آعجمي الفهم ولست بأعجمي 
اللسان . ان المرب اذا وعدت انجزت واذا اوعدت آخلفت . 
وآنشد : 

واني وان أوعدته أو وعدته 

لمخلف ايسادي ومنجز موعدي 

قال أبو علي : ان أبا عثمسان أجابه بالمسكت > قال له : ان 
الشاعر قد يكذب ويصدق .. ولكن حدثني عن قوله تعالى : « لأملأن 
جهنم من الجنة والناس أجمعين » (۳) . ان ملأها أتقول صدق ؟ 
قال : نعم . قال : فان لم يملأها . فالقول صدق ؟ فسكت ابسر 


أما علم أبي علي بالكلام ومسالكه فتدل عليه هذه المائة 
والغمسون ألف ورقة التي قيل انه آملاها قي علم الكلام ۰ كذلك 
الأسماء التي وصلتنا لكتبه فيه ء ومكانته الرفيعة التي احتلها بين 
المعتزلة متقدمهم ومتأخر هم .. فانه هو الذي « فتق علم الكلام 
ويسره وذلله » وپ( ما استصعب منه ء ووضع فيه الكتب 


)١(‏ ابر خليفة الفضل بن حباب الجمحي ء مولى آل جمع من قريش ؛ وكان ولي القضاء 
بالبصرة ٠‏ كان فصيحا لا يتكلف الاعراب وله اخبار وطرائف حسان ٠‏ ترجمته وافية 
في «مروج الذهب للمسعودي ۰ + ۱ ص ۱۷۹-۱۷۲ - 

)٢(‏ آبر عمرو بن العلاء بصري من اهل النحر واللغة والادب ٠‏ كان على مسذهب اصل 
السنة - انظر هذه الحكا. في (الفرق بين الفرق) ص 774 ويدعى ابن 
الرتضی أنه من جملة | طبقات ص ۱۳۱ ۰ 


(۲) سورة ۰ هود آية : ۱۱۹ ۰ 


۰ ۸۳ ص‎ ٠ طبقات العتزلة‎ )٤( 


الكثيرة الجليلة وضمنها من دقیق الكلام وجلیله با لم یتنق مثله 
لاحد » (۱) . 


مجالسه : 


كانت مجالس .ابي على اق « البصرة »و « السبکر » سروک 
یقصد‌ها الناس من جمیع الطبقات ومختلف الستویات . 


فکانت عادته أن يخرج فیجلس في المسجد صباحا ء ويأتيه 
الناس يسألونه وهو يجيب . وربما جاء من یناظره ويجادله من 
الموافقين أو الخالفین . ثم یدخل بیته ليخرج ثانية الى تلامیسنه 
المتخصصين فيملي علیهم في شتى الرضوعات ۰ ومختلف فروع 
الملم () . 

وکان يقعد في الجلس لیجیب عن مسألة الشساء » ور بما جاعت 
المرأة تسأله في باب الحیض وتستحي ء فكات اذا عرف ذلك خلتّى 
أصحابه وخرج اليها وأفتاها (؟) . وعندما اختلف الأشعري مع 
آمنتاذه الجبائي » واشتدت الوحشة بينهما جاء الأشعري مسرة 
وجلس بعيدا بحيث لا يراه أستاذه السابق » وصار يملي اسراة 
مسائل ) أبي علي فیجیب عنها (؛) . وكانت هذه 
الجالس ٤‏ ثيرة طابع الوعظ ء (ه) وكانت فصاحة 
الشیخ - الى جانب ما عرف عنه من ورع - تجتذب الناس الیها في 


كل حين » فیجتمع عنده عالم من الناس )١(‏ . وطالاحفلت مجالس 


(۱) شرح عيون السائل + ۱ ص ٦٦‏ ظ 
(۲) نفس الصدرص ٩۳‏ و 

(۲) نفس الصدر ص ۷۴ ظ 

٠ ۲۷ وفیات الاعیان + ۲ ص‎ )٤( 
٠ نفس الصدر والصفحة‎ )٥( 

٠ نفس الصدر والصفحة‎ )٦( 


NV 


آيي علي بالجدل والمناظرة بينه وبين خصومه . 
تلامیذه » أو بين بعض تلامينه وبعض . فقد كانت حرية انجدل 


والكلام تفتح بايا واسعا للأخذ والرد في جليل السائل ود 


وعلى هذا جمعت مجالس الجبائي صنوف العلم وضروب المعرفة 
الدينية ء من کلام . وفقه . وتفسير > ووعظ . دبا یتصل بهذه 
الامور من آحادیث اللنة والعر والأدب . فان علم الشمیخ باللغة 


مشهور . وحنظه للشمر مذکور () ۰ 
علمے ومؤلقاته : 
كان الجباتي عالا بالعنی الاعتزالي . وهو معنى یتطلب من 


صاحبه أن یکرن ملما بأطراف العرفة الدينية والدنيوية » مستمدا 
للدخول في نقاش مع مختلف الفرق والاتجاهات مع تعدد اهتماماتها 


زتتوعها . و هر ما سنعرض له بتفصیل أكبر بعد قلیل 


عن الجبائي تبحره في العلم وسعة اطلاعد ز تنروعه . 
حکوا ان رجلا قال : سألت آبا علي عن کذا فلم يجب فقال اہر 
عمر الباهلي : « فآنا جزء من مائة جزء من أبي علي هات حتى 
أجيبك » ! فیلغ الحدیث محمد بن عمر الصيمري (۲) : فقال : 
« لا والله ! ولا جزء من آلف جزء (۳) » . 


وکان أيو علي یقول : « العلم یحتاج الى أربعة آشیاء : كفايةء 


۱ فضل الاعتزاز ۰ نسخة الاستاذ فؤاد السید ص ۳۳۲۱ 


۲ مز الطبقة التاسعة حسب تقسیم القاضي ومن أخذ عنه ۰ عرف بالعلم والزهسد 
والغلر في معاداة ابي هاشم » وکان تلمیذا مقربا من ابي علي ۰ طبقات العتزلة ص ٠ ۹١‏ 


(۳) شرح عیوز انسائل + ۱ 


وعناية ء وذكاء ومعلم » )١(‏ . 

ويعلق الجشمي على هذا بتولد : واجتمع ذلك لأبي على . لأنه 
كان في كفاية من مال أبيه . وكان أحرص الناس على العلم والتعلم. 
وأذكاهم » ولزم الشحام وهو معلم الخير (۷) . 

وكان الشيخ صاحب تصنيف وقلم . اذا صنت يأتي بكل ما 
آداد () ٠‏ 

وقد آثبت « الملطي » آنه وضع آر بعين آلف ورقة . ونسمم ۱ 
للقرآن في مائة جزء . وشینا لم یسبقه أحد بمثله (؛) . وحکرا اد 
اضحابه عررو! ما آملاه فوجدوه مانة آلف وخمسین الف ور قذ (۰ 
الورقة نصف کراس () . 

وقد شملت مؤلفات شيخنا الکثرة - كما هر مترقع - عدیدا 
من میادین العرفة ليس من اليسير حصرها . وان كانت تلخسها 
عبارة صاحب « شرح الأزهار » من أن ٠‏ لأبي علي عناية بالرد على 
القلاسفة والملحدة ء وتقرير العدل والتزحید » (۷) . فقد كان له 
اذن جا نبان من النشاط اننكري هما : جانب الاثبات لنظريات المذهب 
بما يكتب في أصوله ويشرح من مبادئه ثم جانب الدفاع عنه ‏ وعن 
الأسلام ‏ ضد خصومه من الزنادقة وأتباع انفلسفات الوثنية 


٠ نفس المصدر والصفحة‎ )١( 
٠ نفس المصدر والصفحة‎ )۲( 

٠ کنب المفتري على الامام الاشمري ۰ لابن عساكر‎ ٢۲۴) 
۳۲ الرد على اهل الاھواء ۰ عن‎ 


بو النسائل بج هی 5۲ 
(7) شر الازهار ٠‏ لعبد الفتا- ال 
(۷) نفس الصدر والصفحة 


جري طبعة القامرة ۱۳5۷ ه + ۱ ص ۲۳۷ ٠‏ 


کے ۷۹ے 


وهذا كان ایضا موقف کبار شیوخ الاعتزال - كابي الهديل والنظام 
والجاحظ - کل بحسب ظروف عصره الذي عاش افيه + 


ونحن نستطیع من النظرة الأولى الى آسماء هذه المؤلفات 
وعتاوينها ان نلاحظ تعدد جرانب تفكير الجباني وتنوع اهتماماته 
العلمية . وهذا آمر طبيعي جدا ء فقد كان على من یدخل غمار هذا 
الیدات ويلتي پنفسه فيه ۰ أن يكون على بصيرة وعلم بمختلف 
التیار ات . مطلعا على متباین الآراء والذاهب . ومن هنا جاء هذا 
التعدد في جوانب الثقافة - لا بالنسبة, لشيغنا فحسب - دانسا 
پالنسبة لاغلب التکلمین . وهو يعود الى أن علم الکلام کان هر 
الملتقى الحقيتي لختلف العلوم ء حتی ما یدخل منها في تطاق العلسم 
التجريبي بمعناه الحدیث ٠‏ وذلك لاتصال كل هذه العلوم بالبصث 
الرئيسي في علم الکلام .. أعني الله سبحانه وتعالی » باریء هذا 
الکون ومنشثه (۱) . 


ومن ذکر نا لأسماء هذه الکتب التي ألفها آبو علي نستطیسع 
أيضا ان نستشف نواحي تفکره وطبیعتها » و ندرك بعض با كان 


یھٹم به ویسم فی طريقه . 


غير أن ضياع جمیع هذه الصتفات دون استثناء جعل من 
المسير الحكم على شیخنا حكما قاطعا مدعما بالبرهان المأخوذ من 
تصوصه هو . فان كل ما لدينا من كتبه شذرات هنا وهناك ؛ 
متناثرة في بطون مؤلفات المتزلة المتأخرين عنه » وكل ما نجده من 
مذهبه آراء يعرض لها الكتاب في سياق كلامهم عن بعض المشكلات ٠‏ 


)١(‏ فلا محل لعجب الاستاذ احمد مین من بحث المتكلمين ني هذه المسائل الطبيهية 
انظر : ظهر الاسلام ٠‏ ج ٤‏ ص ۲۴ 


SA 


وكثيرا ما يتردد الراي الراحد في عدة کتب مما لا ینیدنا شيثا 


دا 


وعلى کل حال فاننا الآن ستعرض لکتب الجبائي ونصاول 
تصنیفها على ضوء دراستنا له وما عثر نا عليه من اشارات موجزقب 
في آغلب الأحيان ‏ لفحوى هذه الکتب . 


آ - علم الکلام : 


آلف شيغنا ‏ بطبيعة الحال - في علم الکلام کتبا عدة - على 
مذهب العتزلة ولم يصلنا منها ‏ کفبرھا - شيء الا عناویسن 


ويمكننا أن نقسم هذه الصننات الى قسمين اثنين : أولهما ما 
كان في الذ هب وأصوله وتقريراته وأحكامه . ولعلها كانت تحوي 
شروحه لآراء سابقة او بسط رای جدید صدد عثه ۰ آو للدرمن 
والمذاكرة. وثانیهما ردود على بعض شیوخ الذ هب نفسه - متقدمين 
ومعاصرين ‏ نتيجة للاختلانات الداخلية المعروفة في مدهب 
الاعتزال . 

قمن القسم الاول : 

. )۱( کتاب « الأصول‎ )١ 

۲) کتاب « الأسماء والصفات » () . 

۳ کتاب « النفي والاثبات » () . 


() شرع عون الساقل ۰ج اس 15 و 
(۲) نفس الصدر ۰ ص ۸ ظ ٠‏ 
)٢(‏ الفرق بین الفرق ۰ صن ۱۸۰ 


کیہ الجبائیان م ٦‏ 


2) کتاب « التعدیل والتجریر » () ۰ 


۱ 

) کتاب « اللطف » (») ۰ 
5) کتاب « التولد » (۲) . 

( 


٥ 


۷ کتاب « الرژية » (ہ) . 

ومن التسم الثاني : 

۸) کتاب « الخلوق » (ہ) . وهو في الرد على أبي الھڈیسل 
یکنره فيه . وقد انتشر انتشارا واسعا في خراسان حتی 
اضطر يعض علمائها الى قصد أبي علي لناقشته في ما 
جاء به کتابه » ومژلاء هم الخراسنانیون الثلائة - وذلك 
بعد أن فسد الأمر به علیهم - كما يقولون . 

۹( کتاب « نقض الطبائم » (:) على أبي عشمان الجاحظ » 
فقد خالف الجبائي واينه الجاحظ في قوله ان الأفعال تقع 
بالطبع وآنه لیس للأنسان الا الأرادة . وقد جاء في 
« الفني » جزء ۱۲ شذرات منه . 

۰) کتاب « نقض کتاب عباد في تفضیل أبي بكر على علي ٭ (۰)۷ 
وهو ما یدخل في بحث الأمامة ومسألة التفضیل » وقد 


(0) 
٦۲) 
0 
14) 
9 


إلا 


۷ 


الفني ۰ للقاضي عبد الجبار بن أحمد ۰ + ٦‏ ص ۲۰۷ 
شرح عيون السائل + ۱ ص ٦۹‏ ر 

الصدر السابق ۰ ص 1۳ و 

تبیینک نب الفتري ص ۱۳۶ 

شرح عيون السائل + ۱ ص ٩۳‏ والفهرست ص 5۳ - وجاء في ٠‏ ديوان الاصول»لابي 
رشید النيسابوري ذكر ممسائل» علي ابي الهذيل ولعله نفس کتاب المخلوق ٠‏ 

انجمرع من الحیط بانتکلیف + ٤‏ ص ۱۱۰ ظ ٠‏ وله کتاب عليه وعلی مسر في 
الطبائع »الفرق ۰ ص ۱۳۲ - 


شرح عيون السائل + ۱ ص ٦٦‏ ظ 


A 


اختلف المعتزلة فیهما اختلافا بينا . وکان آبو علي يتوقف 
في مسآلة التفضيل بادىء الأمر ثم مال الى علي ( كرم الله 
وجهه ) ميلا ظاهرا . 

۱ کتاب « نقض کتاب الخیاط في الجسم » )١(‏ . 
و هو نقض لمذهب الخیاط - الذي فارق به جمیم العتز لة 
وساثر فرق الأمة كما یقول البغدادي من أن الجسم في 
حال عدمه یکون جسما نه يجوز فی حال حدوثه أن یکون 
جسما . وقد ذكر الجبائی ان قوله هذا يؤدي به الى القول 
بقدم الأجسام ٠‏ 


۲ کتاب « تقض الدامغ » (+) . 
والدامغ کتاب لابن الراو ندي طعن فيه على القر آن الکریم 
ونفی كونه معجزا أو بلیفا . 

۳ کتاب « نقض التاج » (۳) علي ابن الر او ندي كذلك . 

. کتاب « نقض الزمرد » (:) علي اين الر او ندي كذلك‎ )١5 

)٥‏ کتاب « نقض قضيب الذهب » (ہ) علي ابن الراوندي 

كذلك . 


)٦‏ کتاب « نقض حبث الحکمة » (:) علي ابن الراوندي 
كذلك . 


0) 
(0 
۳ 


اف 


۷) کتاب « تقض الأمامة » )١(‏ علي اين الراو ندي كذلك . 
وهو من الکتب ا همة في موضرع الآمامة . وكان ابن الراوندي قد 
آلف « الأمامة » للرافضة » مقابل ثلاثين دينارا » ينصر فيه 
مذهبهم في الأمامة والنص على علي بن أبي طالب . 


(۸ 


(۹ 


ب - علوم القرآن : 


اهتم أبو علي بالتر آن وعلومه اهتماما بالفا - مما سيأتي 
ذکره بعد . وله في ذلك : 

« قدمة التفسير » (۲) . 

وهو عمل منفصل لبسط رآيه في الترآن ككلام الله 
كتاب « التفسير » (0) . 

عمل فيه على تأويل القرآن حسب سفهوم المعتزلة » واتخذ 
منهجا عقليا خاصا به ولم يقلد أحدا فيه . 

« متشابه القرآن » (؛) . 

ولعله عني فيه بتبيان مذهب المعتزلة في بعض الآيات . 
كتاب « المخلوق » (ہ) . 

وربما کان هو كتاب « المخلوق » السابق الذكر الذي 
نقضه على أبي الهذيل العلاف ۔ 


اعجاز القرآن ٠‏ الغني » ٠‏ ص ۱۵۲ 
المجمرء من المحيط بالتکلیف + : ص 5١‏ ظ 
الفورست ص ١ه ٠‏ 

(؛) الفهرست ص 5ه 

الفھرست ص 7ه ٠‏ 


۸۶ - 


لغ يشت عن المتزلة آنهم دوو اهتمام بالحدیث الشریت 
وروایته »> وهو آم يكاد یجمع عليه الناس . بل ربما کانوا على 
النقیض من ذلك خصوما آشداء للمحدئین ومواقفهم منم 
مشهورة على امتداد تاریخ الاعتزال 0 


كن .هذا الراي رى الراقع یقیل الناقشنة من حیث سم العکم 
أو عدم تعمیمه على جميع شیوخ العتزلة . 


والحق أن كثيرا من مخالفي المعتزلة آخذوا علیهم عدم خنایتهم 
برواية الحدیث ۰ وطعنوا في کرنهم من ھل السنة والجماعة على 
هذا الأساس - آحني نفرتهم من الحدثین . غير أن في هذا القول 
نصیبا من الحق لا الحق كله . 


ولقد کان النظام آشهر من طمن في الحدیث ورواته وشسع 
علیهم بما کانوا يروونه من أحاديث غريبة یظهر فیها الوضع 
والتکلف » ولا تصمد آمام النقد والتحلیل والتمحیص (۲) . واتبعد 
فریق کب من العتزلة في هذا الطمن . و کان الدافع وراء موقف ابن 
سيار وأصحابه ما عرف عنه ‏ وعن العتزلة پوجه عام من تقدیر 
تلمتل واحترام أحكامه ء وعدم التسلیم بكل ما يأتي يه الحدئون - 


)١(‏ یقرل الاستاذ احمد أمين في «ضحی الاسلام» + ٣‏ ص ۸٩‏ طبعة سادسة : « کان موقفهم 
من الحدیث کثیرا ما یکرن موقف المتشكك في صحته وأحيانا موقف النکر له ۰ لانهم 
یحکمون العقل في الحديث لا الحدیث في العقل » ثم يقدم امثلة عديدة لا یقول - 

(۲) کان النظام اشد الناس ازراء على ذهل الحیث وهو القائل فیهم : 
زوامل للاسفار لا علم عندهم ۰-۰ ہما تحتوي الا کلم الاباعر 

وله أثاويل في تناقض بعض الاحادیث مع الکتاب ومع بعضها بعضا + واحسادید 
يستبشعها من جهة العقل ۰ ویسرد الجاحظ في « الحیران » وابن تاویسل 
مختلف انحدیث » بعض ما أنكره التظام من الاحادیث ۰ اتظر : ابراهیم بن سیارالنظام 
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ود 


وفيهم من لا یتورع عن الکذب في حديثه أو تحرينه (۱) ۔ 

لكن 20 والنظام تخسه ‏ ل سی ےت سب 21 
ويطرحوه كله . بل اننا نراهم یتخذون منه في كثير من الاحايين 
اداة للرد على الخصوم ووسيلة لدفع أقوالهم واثبات ما يذهب العتزلة 
اليه(؟) . وان كان التحوط واعمال العقل وتمحيص الاحاديث هو 
الغالب على موقفهم منها . 


وقد أفرد القاضي عبد الجبار فصلا للحديث في كتابه « فضل 
الاعتزال وطبقات العتزلة » (۲) بين فيه مزالق المحدثين وأخطاءهم 
من ناحية ۰ ودفع تهمة المخالفين للمعتزلة باهمالهم الحديث سن 
ناحية أخرى . 


يقول القاضي : « وآما ظن من يظن في أصحاينا أنهم لیسوا من 
أهل الحديث فليس كما قال . وذلك كظن بعضهم أنهم ليسوا من 
أهل الفقه . وانما ظن هذا القائل من أجل أنهم لم يشهروا أنفسهم 
بالفقه وتوفروا على ما هو عندهم أجدى في الدين من ذلك . وكذلك 
القول في طلبهم الحديث » (ہ) . 


فکان عبد الجبار يريد أن يقول بان اهتمام المعتزلة قد شمل 
مختلف ميادين العلم وأن لهم باعا في كل مجال ء وان لم يشهروا 
آننسهم بشيء الا في الميدان الذي اختاروه . وهر علم الكلام . 


)١(‏ انظر ني هذ؛ الفصل الذي عقده القاضي عبد الجیار للکذابین من آهل الحديث في 
کتابه « فضل الاعتزال » ۰ 

(۲) مثلما یفعلون مع حديث «العقل» ٠‏ 

(۲) تحت سے 


۰ ۱۳۹ فضل الاعتزال ۰ نسخة الاستاذ فؤاد السید ص‎ )٤( 


SAV 


ٹم يورد عبد الجبار رد ابي علي الجباني على ابن الراوندي ٠‏ 
ذكره ‏ كما يقول ‏ في جواب « الامامة » ودفع يه ما ذهب اليه ابن 
الراوندي من أن « هذه الطائقة لا دخل لها في الحديث » وبين 
( آیو علي ) كثرة المحدثين من أصحابنا وكثرة المصنفين منهم » (١)۔‏ 

وهذا الرد من ابي علي يتفق في الواقع مع ما يذكر عن رواية كثير 
من أهل الاعتزال للحديث وحفظه ء مثل عبد الرحيم أبي الحسين 
الخياط )٢(‏ وأبي مجالد بن الحسين البغدادي )٢(‏ ۰ وغيرهما . 


فانكار المعتزلة على أهل الحديث كان نابعا في أساسه عن 
تمسكهم بالعقل واطراح ما يرويه « الحشوية » من أحاديث تبلغ 
من السخف أحيانا حدا كبيرا . والحرص على فضح الوضاعين 
المحتر فين أو « النابتة » كما يسمونهم . وهذا ما أهاج عليهيم 
المحدثين وملا صدورهم حقدا وضفينة . 

آما الحديث الموثق ۔۔ متتا وسندا - فان العتزلة يرحبون به 
ويأخدون بنصوصه ويروونه كما نرى في كثير من المواضع . وقد 
يذهب الأمر ببعضهم أن يضع شرحا لمسند أحد كبار شیوخ الحديث. 
وهو ما فعله شیغنا أبو علي ۔ 


فقد أورد النجري في كتاب « شرح الأزهار » ان لأبي علي 


« شرحا على مسند ابن آبي شيبة » )٤(‏ . 


(1) نضر الصدر والصفحة 

(۲) طبقات العتزلة ص ٠ ۸٥‏ 

- نفس المصدر والصفحة‎ )٢( 

)٤(‏ شرح الازهار ٠‏ ابن مفتاح النجري + ١‏ ص ۲۷ طبعة القاهرة ۱۳۵۷ له ۰ وسر 
عبد الله بن محمد بن ابي شيبة ابراهیم بن عثمان العبسي , محدث توفي سنة 788 م١‏ 
روى عنه البخاري ومسلم وأو داوود واپن ماجه ۰ تهذيب التهنیب لابن حجر ج 5 ۰ 
ومسند آبي شیبة معروف توجد امتھ في «الظاهرية» بدمشق و دار الكتب» بمصر 
وني اسطمبول كذلك ‏ حسبما اخيرني الاستاذ فاد السيد أمين الخطوطات بدار 
الكتب المصرية ٠‏ 


۷ 


فاذا بت هذا الخبر فان له دلالة هاسة ۰ تکمن و آن موقف 
الععر له من اهل السدیت لم يكن موقت الرفض ال تام بقدر ما هر 
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به العابثون . وليس أدل على ذلك من شر 


ذکر ناه . 


هذا من ناحیة . ومن ناحية آخری فاتنا لم تعرف آحدا سن 
شیوخ الاعتزال من قبل جرد نفسه لشرح مسند ما أو مصنت في 
الحدیث » حتی جاء أبو علي ففعل . وهتا يشب الى التبدل الذي 
را على موقف المعتزلة » والعوامل الذي دخلت على مذهبهم فعدلت 
فيه جوانب كثيرة ‏ كان من جملتها جاتب الأخذ بالحدیٹ . 


لکن لا بد من تحرز وتحوط في هذا الجال ء من حيت أن 
هذا الشرح الذي يذكر عن شيغنا لمستد أبي شيبة لم يكن بمعتاہ 
المفهوم : بقدر ما يكون تأويلا للحديث ۰ وتفسیرا له من وجهة نظر 
المعتزلة الخاصة ؛ ونقدا وتمحيصا في ضوء العقل : ثم قبول ما 
يتفق مع هذا العقل واطراح ما يخالفه . ولنا في ذلك مثال يرويه 
ابن المرتضى تقلا عن القاضي عبد الجبار ۰ هذا تصه : 


« سال البركاني (۱) أبا علي فقال : سا تقول في حديث أبي 
الزناد عن الاعرج عن أبي هريرة عن النبي (ص) : لا تنكح 
الراة على عمتها » ولا على خالتها ؟ فتال أير على : هر صحيح . 
قال البركاني : فبهذا الاسناد تقل حدیث ( حج آدم موسی ) . فتال 
ایو على : هن" الخبر یاطل . قال افر كان : حدیثان باسناه 
واحد » صححت آحدهما وأبطلت الآخر ؟! قال آیر علي : لآن التی‌آن 
يدل على بطلانه » واجماع السلمین ۰ ودلیل العقل . فتال : كيف 


(۱) أو التركاني ٠‏ ولم اعثر له على ترجمة ٠‏ قارن شرح عیون السائل + ۱ ص 3۳ و 


۸۸ — 


ذلك ؟ قال أبو علي : أليس في الحديث أن موسى لقي آدم في الجنة 
فقال له . يا آدم ! أنت أبو البشر . خلتك الله بيده » وأسكنك 
فسيح جناته ۰ وآسجد لك ملائكته ء أفعصيته ؟ فقال آدم » يا 
موسی ! أترى هذه المعصية فعلتها أم كتيها الله علي قبل أن أخلق 
بالفي عام ؟ قال موسی » بل كل شيء كان كتب عليك . قال » فكيف 
تلومني على شيء كان كتب علي ؟ قال : فحج آدم موسى . 

قال أبو علي للبركاني : أليس هذا انحديث هكذا ؟ 

قال : بل ! 

قال أبو علي : أليس اذا كان عذرا لاثم يكون عذرا لکل کافر 
وعاص من ذريته » وأن يكون من لامهم محجوجا ؟! 

فسكت البركاني . )١(‏ . 

وفي هذا الخبر الكثير مما يغنينا عن الأطالة . ومنه نستخلص 
أيضا طريقة أبي علي وهي طريقة العتزلة أيضا ‏ في نقد 
الأحاديث » وعدم تقبل سوى « ما يدل العقل عليه » ولا عيرة يهذه 
القواثم الطويلة من الأسماء التي يوردها المحدثون في أسنادهم ؛ 
وانما العبرة كلها في مدى اتفاق الحديث مع العقل والفهم السليم . 
أو كما يقول أبو علي نفسه عن أبي هريرة « انما هو رجل من 
المسلمين (۲) » . 

ولا نخال شیخنا یشذ عن قاعدة آصحابه . فیکون شرصه 
لسند آبي شيبة ‏ ان صح - آلا على أساس هذه القاعدة و بهدي من 


(۱) طبقات العتزلة ص ۸۰ ٠‏ 
(۲) شرح عيون السائل + ۱ ص 77 وهو یقول ایضا « ما صححت هذا لاسنساده ولا 
ابطلت ذاك لاستاده ۰ » 


۳ 


عقله وحده . ومن يدري . فلعل هذا الشرح کان هو الآخر على 
هيئة رد من تلك الردود التي اشتهر بها انجبائي على مختلف 
الطوائف والفرق . 

آضف الى هذا ما كان یلقی به المتزلة بعض أصحاب الحدیث 
من الزراية والاستخفاف وعدم التقدیر لهم ء ونبزهم بالالقاب من 
مثل « الحشوية » و « المجبرة » و « النابتة » رما اليها مما كان يعطي 
معنی محقرا لهم ومنتقصا منھم . وکان أبو علي نفسه يدعو سڑلاء 
المتحدثين ب « النوابت » (۱) في معرض کلامه عن معاوية وروایة 
المحدثين الحدیث عن آل النيي (ص) ثم قولهم بابن آيي سفیان . 
وهو ما كان يفعله الجاحظ في المناسبة نفسها » حين يسمي بعض 
هؤلاء المحدثين « النابتة » . وهو ربما يعني بهذه الكلمة « المبتدعة » 
التي نبتت ونشأت في ذلك العصر وتولت الاحتجاج لمعاویة )١(‏ . 

لکن أبا علي كان يعترف ‏ دون حرج بان للحديث أهله 
المتخصصين ۰ العالمين بطرقه واسٹادہ وشروطه ۰ مما لم يكن المعتزلة 
منهم ولا ينهجون منهجهم : وهم الحنابلة ۰ بينما اختص أهل الاعتزال 
بالکلام (0) . 


۸۲ طبقات المعتزلة ص‎ )١( 

(؟) انظر : « الجاحظ ۰۰۰ حياته وآثاره » لطه الحاجسري ص ۱۹۱ طبعسة دار 
العارف بالقاهرة سنة ۱۹٦۴‏ ۰ 

(5) جاء في كتاب ٠‏ النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة؛ لابن تفری بردي الاتايکي 
٣‏ ص ۱۸۹ طبعة دار الكتب ۰ القاهرة ۱۹۲۲ م : ۰ قال الذهبي. وجدت على ظهسر 
کتاب عتیق : سمعت ابا عمرو یقول : سمعت عشرة من اصحاب الجباني یحکون عنه 
(أنه) قال الحديث لاحمد بن حتبل » والفقه لاصحاب أبي حنيفه ‏ والکلام للمعتاد 
والکسنب للرافضة ء ٠‏ 


تج 


د الفلسقة : 


لا تكاد تخشي عسل التاظر في مذهب المعتزلة تلك النزعة 
النلسدية الواضحه فة :و متا مر مفروف لان 
بعضهم الى أن المعتزلة كانوا أسيق من استفاد بالغلسفة اليونانية 
في الأسلام ء ووجه عنايته نحو دراستها وتعمقها ؛ والأمثلة على 
ذلك لا تدخل تحت حصر () ٠‏ 


الذين يذهب 


والمتبع لآراء ونظريات شيوخ الاعتزال - كأبي الهديل والنظام 
والجبائیین و غيرهم يرى بكل جلاء مقدار تأثير النلسنة في هذه 
الآراء والنظريات ۰ ويلمس مدى وثوق العلاقة - قي مذهبهم - بين 
علم الكلام والفلسفة حتى لم يعد الناس يفرقون بين الأثنين 
ويحسبونهما شیئا واحدا (۲) ... والتبست عند المتأخرين مسائل 
الكلام بمسائل الفلسفة بحيث لا يميز احد الفنين عن الآخر . 


ولا يعني هذا يطبيعة الحال اتباع العتزلة لهوى الفلسنضتة 
اليونانية وتسليمهم بمترلاتها .. فان لهم موقفهم الخاص منها ومن 
نظرياتها > خاصة فيما يتعلق بالكون وتصوره » و بالنطق الأرسطي 
وأسسه » وقد عني الكثير من المتكلمين بالرد على أرسطو والنقض 
عليه ء وبالكلام في المشكلات الفلسفية المحضة ومناقشتھا . 


وعلى كل حال ء فانتا سنری - أثناء بسطنا لذ هب أبي علي - 
ما فيه من أفكار قلسفية ونظريات وآراء ترجع في كثير من الأحيان 
إلى ميدان النلسفة وتائرها . 

)١(‏ راجع : «اللل والنحل» للشهرستاني اثناء حديثه عن فرق العتزلة مثلا ۰۰۰ واتصاں 

المعتزلة بالفلسفة تجدہ عند أغلب من كتب عنهم من الباحثين ٠‏ 

- هقدمة ابن خلدون ص ۱-۰۹ تحقيق علي عبد الولحد وافي‎ )٢( 


ے۹۹ نہ 


لکن الهم أن نذ کر هنا أنه كانت لأبي علي مولفات في الفلسفة 
والمنطق پوجه خاص - و نقوض على شخصیاتها - واهمهم آد سطو - 
فقد كان للشیخ عناية بالرد على الفلاسفة واللحدة (۱) . وقد ورد 
بالفعل على بعض منطق ارسطو (۲) - مثلما فمل ابنه آبو هاشم 
من بعد س ونحن نستطیع عد كتا في « الجسم » على آبي الحسین 
انحا خسن مو لاه القلسنقید .. 


على أن هناك کتابا یذکر لشیخنا ربما نفهم من عنوانه علاقة 
بالنطق» أد المعرفةء هو:(۲۳) «في النظر والاستدلال وشرائطه»(۳). 


وقد اهتم أيو الحسن الأشعري بالرد عليه ضمن ما رد عليه 
من كتبه . وان لم يبلغنا ‏ للأسف ‏ شيء من الأثنين . 


ھ - علم النجوم : 


كان للجبائي ‏ الى جانب ما ذكرنا ‏ اهتمام بضرب آخر مسن 
العلم كان نه تأثيره الكبير في عصره: ومدار عناية المفكرين آنداك(4). 


)0 هار + ١‏ ص ۳۷ ۰ 
)٢(‏ انظر - مناهج البحث عند مفكري الاسلام ۰ نعلي سامي النشسار ص ۸۱ - 
طبعة القاهرة ۱۹۲0 م ۰ 
(۲) تبییز كذب الفتري ۰ ص ۱۳٩‏ ولعله کتاب يبين مذهبه في العرفة ٠‏ على نمط كتاب 
القاضي عبد الجبار بن احمد «النظر والعارف» احد اجزاء «الفتی ؛ ٠‏ 
)٤(‏ ان فظرة ولحدة الى اسماء الکتب التي اوردها أبن الندیم واسماء أصحابها ترینا مدی 
النشا الذي كان يلقاد علم النجرم ۰ انظر «الفهرست» ص ۳۷۱ وما بعدها ۰ ومن 
الاسماء اللامعة ف هذا الجال : محمد بن موسی الخوارزمي ؛ وایو یوسف يعقوب 
الكندي. رال نوبخت » وأبو معشر جعفر بن محمد البلخي ۰ وکان الخلفاء - کالتوکل 
انظر : الفهرست هر ۲۸١‏ ومروج الذهب 
٠ 2‏ وقد كانت المعارضة تشتد احیانا ضد 
يمعنى التنیژ بانغیب عن طريق النجوم ٠‏ لکن علم ٠‏ للفلك » وعلمهالهيثةه 
ن تشجيعا كبيرا ۰ راجع : التراث اليوتاني في الحضارة الاسلامية ٠‏ تاليف 
عبد الرحمن بدوي ۰ ص ١44‏ طبعة ثالثة 1538 ٠‏ 


= 


وأعني بے « علم التجوم » أو « التنجيم » أو « علم 
281 +7>+77+++ ا "م0 هذا الاهتسام 
ولا آساتذ تسه ی هذا العلم وات کان تاریخ الممترلة 
لم یغل من رجال شغلرا بالتنجيم ودافعرا عنه )٢(‏ ۔ ومنهم من آنکره 
ورد عليه . ونحن نجد في کتاب « شرح عيون السائل » للحاکم 
دی دنل هده تشع ير الى عناية الجبائي بالتنجيم . وهو ريما 

جنع الى تصديق نبوءات النجوم في بعض الأحيان لا على أساس 
ها سا الانسان وتدبير الكون ‏ كما قد يتبادر الى الذهن 
وانما على أساس أن آکثر نبوء‌اتها « يجري مجری الأمارات » ٠ )٢(‏ 

لکن الثابت على كل حال أن شيغنا « كان ینظر في شيء من 
النجوم » (؛) كما يقرر الحاكم ء وکسا تدل عليه الحكايات 
والأخبار عنه . 

ومن الأخبار المشهورة عن أبي علي ء أنه حينما ولد له أبر 
هاشم نظن في الطالع فقال : « رزقت ولدا یخرج من بين فكيه کلام 
الأنبياء (ہ) » 

وذکر ابو هاشم قال : « كتب ال لي أبو علي في بعض الایسام 
E‏ قبل هجوم 
الليل . ففعلت . فلما جن الليل اذا ببرد ومطر أفسدت آمسرال 
الناس (ج) 6 ٠‏ 

وكان أبو علي - كما یظهر - یژمن بساعات السعد والنحس ٠‏ 
دیعمل بالاختيار (۷) . 


)١(‏ هناك فروق بین هذه الاثفاظ الثلاثة ۰ ولكنها كانت جمیعها مدار الاهتمام يومها 


)٤(‏ شرح عيون السائل - ص 1۷ و 
)٥(‏ نفس الصدر ص 1۷ ظ )٦(‏ تفس الصدر ص ٦٦‏ ظ 
(۷) يعني اختيار ساعة صالحة ۰ طبقات المعتزلة ص ۹۸ ۰ 

سے ۹۴ ۔ 


ققد روی الرامهرمزي )١(‏ أنه عندما آراد الخروج من عنده 
والانصراف ال بلده ( رامھرمز ) ذهب لتودیعه ورفقاؤه في السفينة 
ينتظرون . فقال آپو علي له : اصبر . 

قال : فضاق صدري لذلك خيفة من ضجر أهل الر فقة . 


قال : فعدت الى توديعه . فقال : اصبر . فلما قرب الفروب 
قال : الآن في ودائع الله . 


فعلمت أنه انما آخرني لشيء یتعلق بالاختیاد (۲) ۔ 


ومهما يكن من شيء ء فان هذه الأخبار ونظر شيغنا في 
« زیج » الخوارزمي ‏ كما مر- ‏ تدل على اهتمامه بالفلك والنجوم 
اهتماما كان سائد! في عصرد متغلبا على عقول المفكرين . 


الا أنه يبدو أن لأبي علي موقفا خاصا من التنجيم بالذات ٠‏ 
فهر بمقدار تسليمه بأن هناك « علامات لا أجرى الله العادة أن 
يفعله عند المقارنات المعروفة » (؟) والاستدلال على ما يكون عادة 


تأثيرا في الحياة يقدم أد 


عند هذه المقارنات ‏ فانه لا يرى للنجو 
یؤخر شیٹا . فان ما سيكون سيكون ‏ خاصة فيما يتعلق بالأمسور 
الكونية العظمی ٠‏ 

ولعل هذا ما دفعه الى تالیف کتب - كما يذكر الحاكم الجشمي - 
يرد فيها على النجمین ويبين بطلان مذاهبهم ء ویذکر أن كثيرا منها 


(۱) ابر محمد عبدالله بن العباس الرامهرمزي ۰ من اصحاب آبي علي المقربين ۰ كسان 
له جامع معروف ببلدته رامهرمز وفيه ابتدا القاضي عبد الجبار كتابه الکبیر «الفني 
جعله اين الرتضی من الطبقة التاسعة ۰ طيقات العتزلة صر ۹۸ ٠‏ 

EM NED 


- هن ۹۸ 5 


کے ا 


يجري مجری الامارات التي یتغلب على الظن عندها )١(‏ . 

ونحن لا تعرف أسسماء هذه الکتب و بالطيع لا نعلم محتویاتھا۔۔ 
الا اسم کتاب واحد هو : (۲۶) « الرد على النجمین » (0) . 

ویبدو أن شیخنا لم يكن في رده قويا ولا حازما » وانسا 
اکتنی كما یقول‌اجنتس جولدزیهر - باتخاذ وجهة نظ الشكاك (ء)» 
مما دفع أحد شیوخ العتزلة الشيعة في عصره - هو أو محمد بن 
موسی التو بختي - الى الرد على أبي علي الجبائي نفسه ۰ واستدر اك. 
ما فات شیخنا الرد عليه () ۔ 


وفاتے : 


اتفقت الصادر على أن وفاة أبي علي الجبائي كانت في السنة 
الثالثة من المائة الرابعة بمد الهجرة (ہ) (۹۱۵م.) بمدينسة 
« المسكر » (:) وكان أوصى ابنه آبا هاشم أن یدفته في «العسكر» 
وألا يخرجه منها . فلما مات صلى عليه أهل « العسكر » وأبى 


(۱) شرح عيون المسائل + ۱ ص ۹٦‏ ظ 

(۲) ننس الصدر ص ٩۷‏ ظ 

۰ ۱4۶ التراث اليوناني - ص‎ )٢( 

(؛) نفس الصدر والصفحة ۰ والنوبختي هر صاحب کتاب ٠‏ فرق الشيعة » وغيره ٠‏ وله 
٠‏ مسائل للجبائي في مسائل شتی » وهر معاصز له ٠‏ ج الهموم » انه 

على ابي علي الجباني 


: ريتر سنة ۱۹۳۱ م ۰ يج 


٭ جبي » وانظر کتاب : 
ت اية والنهاية لابي الفداء + ۱۱ ص ۱۲۵ - النتظم 
| شرح عيون الساشسسل + ١‏ ص 14 ظ 
لابن الاثير + ۱ ص ۳۰۸ طبعة القاهرة ۱۳٣۷‏ و ۰ 
التعریف بها ٠‏ 


آيو هاشم الا آن يحمله الى « جبي » فحمل الى مقبرة كان فیها آم 
أبي علي وآم آبي هاشم في ناحية بستان أبي علي () . قال أبو 
الحسن ( بن زويه ) : « كنت آمر مع أبي علي بالغدوات الى ذلك 
اليستان ء فاذا دخله بدأنا القبور فدعا لأهلها » (۲) . 


مات أبو علي بعد أن عاش حياة حافلة بالنضال عن الاعتزال 
والصراع ضد القوى المتألبة عليه ء وبعد أن قضى عمره مشغولا 
بمشكلاته حتی آخر يوم من أيام هذا العمر (؟) . لم تكن حياته 
سعیدة مرفهة . ولم يتمتع بسلطان القصور أو ببذخ الخلفاء وأبهة 
الامراء - كما كان بعض أصحابه من قبل فما كان عهده الا عهد 
الكفاح المرير الشاق في سبيل الحفاظ على المذهب من الانهيار . 
ولهذا فقد كان كثير الحسرة على حياته شديد التبرم بها في بسض 
الاحيان . وليس غريبا أن يحكى عنه أنه قال : « كنت وأنا صبي 
دخلت الشريعة في نهر الحوزة ء فحملني الاء ۰ فخلصوني . 
قاليوم آتمنی وأقول : ليتني كنت مت في ذلك اليوم » (ہ) ! 


قد 


والآن : وبعد أن الممنا بعصر أبي علي وشيء من حياته 
وجوانب فگرہ ۰ فقد حان الوقت لنستعرض بتفصیل أكبر سا 
ناقشة من مسائل وجاء به من آراء بالنسبة للهءوالکون:والانسان: 
وما تفرع عنها من أمور . وسنبدأ أولا بارائه في الذات الآلهميية 
وعلاقتها بالكون والانسان ثم نآتي الى هاتين المسألتين بعد ذلك . 


(1/ شر- عيوز المسائر ج ۱ ص 14 ظ 

- نفس المصدر والصفحة‎ :)٢( 

)٢(‏ اذ يحكي لنا القاضي عبد الجبار انه ادنی ابنه ابا هاشم يوم وفاته ليكلمه في‌مسالة 
التفضيل ۰ فضل الاعتزال ۰ نسخة الاستاذ فؤاد السيد ‏ تحت الطبع ٠‏ 
تقد الاعتزال ۰ من ٭ 
والشريعة : مورد الشاربة - ( القاموس ) ٠‏ ولعل النهر هو نهر ٠‏ الجويرة » وهو 
یر معروف بالبصرة ۰ دخل و نهر الاجانة ۰ ( ياقوت ) ٠‏ والبصرة معروفة بكثرة 


== 


كانت ذات الله تعالى و صناته وأفعاله » وکل ما یتعلق بذاته ء 
من نحو وجوب معرفته : والأدلة على وجوده » واطلاق الأسمساء 
علیه . وعلاقته بهذا الکرن و بالانسان ذلك من سال ۰ مجالا 
واسعا للبحت والنظر رظهرر الآراء بين التکلمین على اخصلان 
مذاهبهم 


وکان نصیب الممتزلة في ذلك کبرا ء لان التوحيد کان 
جوهر مذهبهم التاثم عل التنزیه الطلق لله ۰ واجتناب کل ما من 
شأنه أن یفهم منه مضارکة * ,= له ؛ أيا كان : في صفة من صفاته 
التي يستحقها بذاته و التي كان أخصها عندهم صفة القدم )١(‏ . 


کانالکلام في الصفات من أول أمر العتزلة » أعني منذ واصل 


٠ صفحة 9ه‎ ١ الملل على هامش الفصل جزء‎ )١( 


ہت الجبائیان م ۷ 


الذي نتی الصفات القديمة على آساس آنها منفصلة عن الذات ء 
وان كانت هذه المقالة سحسب تعبر الشهر ستاني- غير نضیجة(۱)» 
الى أن اختلط المتزلة بالفلسفة واطلموا على كتبهاء فصاروا یتکلموت 
في الصفات بتعمق فلسفي آسبنه علیهم اتصالهم بهذا العلم » حتی 
لا نكاد نرى فرقة بحثت هذا الوضوع بتوسع وافاضة آکش مسن 
العتزلة . 

نعم . لقد تكلم آهل الستة - أو السلف - والشبهة أو الإسمۃة 
وغيرهم في صفات الله . لکن عمق .البحث والامسان في النظر كاذ 
عند الممتزلة آکثر مما كان عند غر هم . 

وقد أدى النظر في الصفات والامعان فيه الى لختلافات كثيرة بين 
المعتزلة انفسهم في التعبير عن علاقة الصفة بالذات » بعٹسا عن 
لفظ مناسب يؤدي معنى اتصاف الله بصفات غير منفصلة عنه (۲)- 
قلما بلغت المسألة عصر الجبا كانت قد تشعبت وتشابکست 
أطرافها وصارت شغل الأذهان الشاغل . وسببا في خلاف كبير بين 
الجبا ئیین . 


وعلى كل حال فانه يلر للکثرین من خصوم المعتزلة أن یطلقوا 
علیهم اسم « المعطّلة » على أساس انهم یعطلون صفات الباري أو 
یجملونها سلبية ۰ تنفرا للناس منهم وتبنیضا لهم في مذهبیم . 
و هذا ناتج عن فهم خاطیء - بقصد أو غير قصد - لذهب المعتزلة : 
فان هدف المتزلة لم يكن التعطيل أو السلب ء وانما هو تنزيه 


+ 3۷ فقس الصدر صفحة‎ )١( 

(۲) من مذهب ابي الهنیل العلاف ان لله علما هو هر وقدرة هي هو - الاتتصار ص ۷۵ ٠‏ 
وهر يسمي هذه الصفات ۰ وجوها » للذات الالهية ۰ ملل ۰ على هامش الفصل + ۱ 
اص ٦٦‏ ۰ - وقد سماها ابو علي ء اعتبارات عقلية ». وسماها ابنه « احوالا » وکل 
هذا كان بحثا عن لفظ يعطي معنى الوجود الذهتي لصفات لله غير موجودة بالفصل 
متمیزه عن ذاته ٠‏ 


ے۹ سے 


للبادي عن أن يشار که آي شيء ‏ مهما كان معنویا - في أزليته . 

قال المعتزلة ان لله صفات - على اختلاف في التعبير عن العلاقة 
بين ذاتة وبینها - وردوها جمیعا الى صنتين » وهما كونه عالا 
قادرا (۱) ۔ 

هاتان الصفتان - عند آبي علي «اعتبار ان» للذات القديمة ء 
وهما عند ابنه ابي هاشم « حالان » علیهما الذات (۲) . 

لکن هناك سالا يأتي في القدمة آثناء الکلام عن صفات الله . 
متا السوّال هو : ما الذي یستحته الله تعالى من الصفات ؟ وما هو 
وج SES‏ با 

آجاب القاضي عبد الجبار عن هذا السؤال على لسان الشیخین 
فقال : ان الله « يستحق انصنة التي بها یخالف مخالفه . ويرافق 
موافقة - لو كان نه موافق تهالى عن ذلك ويستحق الصضات 
الأدبع ؛ وهي كونه عالا قادرا حيا موجودا » (۳) ولا خلاف في هذا 
الشیخین - أعني انصنات التي يستحقها الله لذاته - دانسا 
يقع الخلاف في المألة الأخرى . رهي : كينية . أو ما وجه » 
استحقاقه تعالى لهذه الصفات . 

ذهب أبو علي الى أن القديم (؛) تعالى يستحق هذه الصفات 
لذاته (ہ) . بمعنى أنه ليس هناك مفهوم نتوهمه من وراء اطلاق 


٠ 2۷ الفصل » صر‎ ١ ملل عاى هامش‎ )١( 

(؟) المواقف - للايجي + ۲ ص 18٠‏ واللل ٠‏ ص 28 ويقسم القاضي عبد الجبار 
انصفات الی + ات . كالعلم والحياة والوجرد والقدم والقدرة . وصفات 
معنی كالارادة والكراهية والادراك ٠‏ المجموع من المحيط بالتكليف ٠مخطوط‏ بدارالکتب 
الصرية - عقائد تیبرر - رقم ۳۵۷ ص 54 ۰ 

(۲) شرع لاصو الخسة ۱۲۹ 

(:) هم یستعملون لفظ « القدیم » للدلالة على الله . لان القدم أخص وصف لذاته كما سبق ۰ 
وهذا كما يستعمل الفلاسفة لفظ ۰ الواجب ٠‏ ار علماء الطبيعة لفظ « الصانع» 

(د) الجموع من الحیط نالتکلیف ۰ مخطرط تیمور.ص 1۲ 


کات 


shamad_abdo_alaraby@yahoo.com 


هذه الصقات على الله . أو كما يعبر الشھر ستاني : 


«ان معنى قوله ( اذاته ) هو أنه لا يقتضي كونه عالا صفته هي 
حال علم أو حال يوجب كونه عالا » )١(‏ ۔ 

ونحن نرى في هذا تعبيرا مناسيا عما يقصده أبو الهذيل 
العلاف حين قال : ان لله علما وعلمه هو » وقدرة هي هو ۰ وحياة 
هي هو » ووجودا هو هو (۲) ۔ 

وقد ابتهج كثير من ا لمعتزلة بعثور أبي علي على هذا اللنظ 
( لذاته ) ورأوا فيه تعبيرا دقيقا عن مقصد العلاف » وقالوا أن أبا 
الهذيل كان يعني هذا ولكن « لم تتخلص له العبارة » (۲) . 

أما أبو هاشم فلم يرقه التعبير عن استحقاق الله انصفات(لذاته) 
ورأى أنه يستحقها لا هو عليه في ذاته (؛) ٠‏ 

وقد يبدو أن التعبيرين متشابهان أو متقاربان . لكن الواقع أن 
في تعبير أب بي هاشم اضافة هامة تكمن في قوله ( لا هر عليه ) . وتبين 
7+ و کک از معنى متنقل ء وراء الذات . بعكس 
تعبير أبي علي الذي يسير في مجرى المعتزلة المعروف بتجنب كل ما 
من خان ات شتمن بوجود شي وراء الذات أو معها . 


وبمعنى كلام أبي هاشم حسب شرح الشهرستاني - أن 
الله تعالى « ذو حالة هي صفة معلومة وراء كونه ذاتا موجودا » (5) 


(۱) ملل ۰ على هامش الفصل + ١‏ ص ۱۰۱ ٠‏ 

٠ الخ‎ ٠٠ قدرة كله‎ ٠ ولاحظ تعبير ارسطر ان الله علم كله‎ ٠ نفس المصدر‎ )٢( 

() شرح الاصول الخسبة ص ۱۸۳ - 

)٤(‏ وهر يعبر عنها أحيانا بالقول : بمقتضی صفة ذاته ٠‏ راجع شرح الاصول الخمسة 
ن ۹۹۹ 


٠ ۱۰۱ ملل ۰ على هامش الفصل + ۱ ص‎ )٥( 


وهنا نستطيع أن نفترض في قول عبد السلام علاقة بنظرية 
الاحوال » 0 الشهيرة التي نادى بها وعرفت عنه . وقد تلاحظ 
ايضا محاولة للتوفيق بين مذهب أهل السنة )٢(‏ ومذهب المعتزلة 
في قضية هامة من قضايا التوحيد الاساسية (©) . 


كان أبو علي يحكم في مسألة الصفات والأسماء التي تطلق على 
الله شیئین : العقل واللغة . ولا ضرورة عنده لأن يسمي الله 
نفسه حتی نسميه نحن . وذلك لأنه يذهب الى أن آسماء الله مأخوذة 
من الاصطلاح وجارية عب القياس (:) . وهي عند أهل السنة 
توقيفية على معنى أننا لا تسميه سبحانه الا بما سمي به نفسه . 
فيرى أبو علي مثلا ان العقل اذا دل على أن الله عالم مثلا فواجب أن 


٠ سنتعرض لهذه النظرية بالتفصيل عند كلامنا عن ابي هاشم‎ )١( 


)٢‏ يتلخص مذهب أهل انسنة في انصفات في انها : قديمة قائمة بالذات لا هي السذات ولا 
0 ل 0 هي و 
هي فیرهسا ۰ 


۲۷۰ صن‎ ٦ انظر مثلا دائرة العارف الاسلامية الترجمة العربية ۰ مجلد‎ )٢( 


)٤(‏ ناقش ابر حامد الغزالي هذا الوضرع في کتاب « القصد الاسني » طبعة القاهرة 
۲ هھ ۰ وروی ان الاشعري یقرل بالتوقیف ٠‏ بينما يجوز الباقلاني في ذلك قياس 
العقل - وهذا موقف الجبائي 


اما الغزالي نفسه غملخص ريه ان هناك فرقا بين الاسم والوصف ٠‏ فتحن نسي 
الرجل هنا زيدا ونصفه بالطویل الابیض مثلا ۰ فلا الاسم يدل على الصفة ؛ ولا العفة 
تدل على الاسم ٠‏ وله في هذ" تحلیل طیب ٠‏ 


وهذا ما ينبني ان یکون بالنسبة لله تعالی 
والتسعین ونصفه بما يليق بالذات الالهية مع العقل من صفات تجسري مجری 
الاسماء مشتقة من افعاله او اسماثه التي اطلقها على نفسه ۰ راجع اصول الدین ٠‏ 
للبقدادي ص ۱۱۲ 


تسمیه عالا . وان لم يسم تنسه )١(‏ و کذلك في سائر الأسماء )٢(‏ . 

وكات للفة أيضا أهمية خاصة في اطلاق الأسماء على الله 
وتحديد معانيها . فمن الشهور مثلا في صفة السلم آن عامة المعتزلة 
یذھبون الى أن الله عالم بذاته لا بعلم زاتد عليها . وأبو علي متفق 
معهم في هذا المذهب بطبيعة الحال . لكنه يضيف اضافات لفرية 
ويشتق اشتقاقات يحكيها عنه الاشعري في « مقالات الاسلاميين » 
بتفصيل کب . , 


فهو - طبعا - لا یثبت للباري علما في الحقيقة به كان عالا (0): 
كما لا يثبت له قدرة بها كان قادرا . فاذا قلنا ان الله « عالم » فنحن 
ننفي الجهل ونكذب من زعم أنه جاهل ۰ و ندل على أن له معلومات ؛ 
ويجري الامى هذا المجرى في ساثر انصفات (؛) . ويساوي معنى 
ان الله « عائم » عند شیغنا س حسب رواية الاشعري - معنی انه 
عارف . وانه يدري الاشیاء . وهو يسمي الله تعالى عالا عارفا ؛ 
داریا »> لان الهم خندد هر المنی ۰ ولا يسسميه فهما ولا فتیها , ولا 


 )۱(‏ الا ان آبا علي كان يقسم :الاسماء على وجوه : فمنها ما سمي لنفسه کالقول مسواد 
وبياض وجوهر ۰ وما سمي به الشيه لانه يمكن ان يذكر ویخبر عنه کالقول شيء ٠‏ 
وما سمي به الشيء لعلة کالقول مامور يه لوجود الامر » وما سمي به الشيء لحدوشه 
ولانه فعل كالقرل مفعول وما حدث وما سمي به الشيء لوجود علة فيه كالقسول جسم 
ومتحرك ۰ وهر يقول : تعلم الاشياء وتسمى قبل کونها ۰ لكنه ینکر قول من قال ؛ 
الاشياء اشياء قبل كرنها . لان كونها هر وجودها ٠‏ راجع مقالات الاسلاميين جزء ١‏ 
نوا یں 8 

(۲) الفرق بين الترق للبغدادي ۰ ص ۱۸۳ ۰ وقد جادل الاشعري آبا علي في ذلك والزمه 
ان يسمي الله ٭ محبل النساء » لانه خالق الحبل فیهن ٠‏ 

(۲) مقالات الاسلامیین ۰ للاشعري ۰ الجزء الثاني ۰ ص ۱۸۰ 

(4) نش انعر وة ۰ 


2 ۱۳ 


موقنا . ولا مستبصرا . ولا مستبینا (۱) فان هذه الالفاظ تعضي 
استدر اك العلم بالشيء بعد الجهل به ء و هذا لا يجوز في حق الله 
وعنده أن معنى أن الله يجد الاشیاء هو أنه يعلمها . كما أن معنی 
آنه لم يرل اتبا هو آنه لم یزل عالا آو مرکا 


و هکذا نجد أن الاسم الواحد قد يعني معاني كثيرة ء وان كثيرا 
من التعبيرات قد تعطي معنی واحدا . 

فالجبائي اذن یذ هب في تفسيره للصفات مذهبا لفویا و اضحا 
وهو كغيره من شیوخ الاعتزال الذین کان للغة نصیب کب في 


هذا مبهم - بتر ر اناما اتی ق مفهومه اللغوي مع مكانة الذات الا 
جاز أن توصف به هذه الذات. فان لم ي یتفق نع اطلاق هذا الوصف 


علیها . 
قمن اللمكن أن او بمعنی منزه > ولا 
يقال رفيع شریف في الحقيقة ة . لانه مأخوذ من شرف المكان وارتفاعه 


ذيقال انه عضو کی وملیل > سی الد »و و عبان » أي لا 
یلحقه قهر ولا یناله ذل . ر « مجيد » بمعنى عزیز . وه صمد » أي 
سید (۳) . ولا يقال ان الباري «٠‏ حنان » ء اذا كان ذلك مأخوذا من 
الحنين (:) . فاذا اشتم آبر علي من صفة أو لفظ في حکم الوصف 
رائحة التجسیم أو التشبیه بادر الى التفسر اللفوي یبعد به هه 
الفكرة التي لا تتفق مع مبادثه وأصوله . وقد اتغذ هذا الوقف حتی 
بالنسبة لصفات الله في آيات القرآن الكريم » والتي طالما تاول 
کن ل ا ل ی 

(1) کمن الهندر + ٠۸5ا‏ 

)١(‏ نفس الصدر ۰ ص۱۸۷ 


(۳) أنظر مقالات الاسلاميين جزء ۲ ص ۱۸۸ 
)٤(‏ انظر عقالات الاسلاميين جزء ۲ ص ۱۹۰ 


ے 17ت 


فنراه یفسر مثلا : « وهو القادر فوق عباده » () بانه اراد يه 
القادر الستولي على العياد ء فجمسل ( قوق ) بدلا من قوله 
(مستعل) () ۔ وكذلك هو یفسر قوله تعالى : « فاني قريب آجیب 
دعوة الداع اذا دعان » () يمعتى أنه صالم بنا وباعمالنا سامع 
القول من الخلق (:) ومعنى « الله تور السماوات والارض » (ه) أنه 
هادي آهل السموات والارض (:) ومعنى « أشد منهم قرة » )١(‏ أي 
ہو آقدں متهم (م) . 

ولا يقال في حق الله أنه متين یمعنی التخين . لان الله منزه 
عن ذلك . ولا انه شديد الا على المجاز ء لان أصله من شدة البدن 
وقوته . 

ووصف الله نفسه « بالسلام » أي المسلكم الذي السلامة انما 
تنال من قسبله » وآراد بوصف ننسه « بالحق » أن عبادته تعالى هي 
الحق )١(‏ . ویذھب الجباثي هذا المذهب في بتية انصنات . وقد شرح 
كل هذا أبو الحسن الاشعري في مقالات الاسلاميين »> فليرجع اليه 


من يريد التفصيل . 


(۱) سورة : 1 تية : ۱۸ 

۱٩۱ : مقالات + ۲ ص‎ )٢( 

(۲) سورة : البقرة تية ۱۸١‏ 

۰ ۱۹۱ مقالات الاسلاميين ج ۲ ص‎ )٤( 
۲۵ آية ب‎ ٠ سورة : النور‎ )*( 

۰۱۹۲ مقالات + ۲ ص‎ )٦( 

(۷) سورة : فصلت ۰ تية : ٠١‏ 

(۸) مقالات + ۲ ص ۰۱۹۲ 

(۹) نفس الصدر صن ۱۹۳ ۰ 


کے 


واذا ما ستل آیو علي لم اختلفت السمیات والمسمى بها واحد + 
والمعاتي والمعني بها واحد ؟ ولم لیس معنى عالم هو معنی قادد )١(‏ 
اجاب : ان ذلك لاختلاف المعلوم والمقدور > لان من المعلومات ما لا 
يجوز أن يوصف بأنه قادر عليه (؟) . وهذا ينطبق على القول بأن 
الله « سمیع بصي » مثلا ۰ فقد اختلف القول فيهما لاختلاق 
المسموعات والمبصرات )٢(‏ . 


وقد أثار أبو علي بتفسيره لممنى و مسميع بصي » كشيرا من 
التقاش حوله . وهو قد استغل - كالعادة - تمييزه اللغوي بين 
معاني الالفاظ ء وتحديده ما يجوز ان يطلق منها وما لا يجوز . فهو 
قد جوز أن يقال ان الله سميع بصير بمعنى العلم والادراك » فالله 
لم يزل سميعا يصيرا بهذا المعنى فقط . ثم رفض أن يقال : لم 
ڑل سامعا متبصراء آد لم يزل یسمع ويبصر » لأن «سامعا مبصراء 
یمد ای الى مسموع ومبصر . فلمسا لم يجن أن تکرن المسموعات 
والمبصرات لم تزل موجودات لم یجز أن يكون سانعا مبصرا (ہ) . 


ويحكي الشهر ستاني (ہ) أت الج اختلفا في كونه تعالى 
سمیعا بصيرا . فقال أب علي : ان معناه أنه حي لا آفة به (ہ) . 


)١(‏ هذا التساؤل ناشيء عن الزام خصوم ابي الهذيل له . حيز قال إن لله علما هر هر 
وقدرة هي هر وحياة هي هو ٠‏ بان الله يمكن ان يعلم بالقدرة ويقدر بالعلم ما دام 
هر الشيء نفسه ٠‏ وهم الزموه للجبائي لانه قال بنفس راي العلا تقريبا" ٠‏ 

٠ من مثل ظلم العباد في مذهب بعض شیوخ المعتزلة‎ )٢( 

۱۹۰۶ هقالات + ۲ ص‎ )٢( 

%9( مقلات چ ۲ هن ۲۳۶ ه ۰۰ وسیع یضیر ل پعدی - وع - الی ممتمر م ومیصر لان 
يقال للنائر سميع بصير وان لم يكن بحضرته ما یسمعه ويبصره ۰ ولا يقال النائم 
سامع مبصر » ۰ 

(5) مال - على هامش الفصل ص )٦( ٠٠١‏ انظر : نهاية الاقدام - للشهر ستاني ط٠‏ غیوم 
ص ۳٤٤‏ 


وخالف بهذا ابته الذي صار الى أن كونه سمیعا حال” ء وكذلك کونه 
بصيرا . وهذا لا يتعارض مع ما يقرره البغدادي من أنهما اتفقا 
على ان معنى سمیع بصير أنه لا آفة به (۱) ء فان من الجائز أن يكون 
هذا الوصف أيضا حالا عند أبي هاشم مثل بقية الصفات . 
كذلك لم تر مدرسسة بغداد ‏ والاسکافي خاصة - في القول بان 
الله لم يزل سامعا وميصرا « يسمع الأصوات والكلام » (۲) بمعضی 
القدرة عليهما ما يوجب وجود مسموع كما تخيله الشيخ . 


هذا في الجملة مذهب الجبائي في الصفات الآلهية . لکن هناك 
بعض الصفات () التي كانت مدار نقاش وجدل واستأثرت باهتمام 
آکبر من قبل المتكلمين . أورد مؤرخو الکلام طرفا من أقوال الشیخ 
فيها . ولذا فاننا نؤثر أن نخصها بشيء من التفصيل ٠‏ من شل 
صفات : العلم والقدرة والادارة والكلام والعدل ء وما يتفرع عنها 
من مسائل كمسألة الرؤية والطاعة واللطف والشے والصلاح 
والأصلح وغيرها . 


العلم والقدرة : 


تحتل هاتان الصفتان من صفات البادي سبحانه وتمال مكان 


(۱) راجع ( أصول الدین ) للبفدادي ۰ ص ۹۹ - ٩۷‏ ۰ وهو يتساءل ساخرا : « ولا 
يدري من این اخذ فرقه بين السامع والسمیع » وهل اخذه من لغة العرب ار العجم , 
ار مسن شیطانه الذي اغواه والی الضلال دصاہ ؟! ۰ انظر ایضا : نهاية الاقدام ٠‏ 
اص ۳۶۱ ۰ 

(۲) مقالات + ۱ ص :۲۳ 

(۲) انظر : مقالات الاسلامیین + ۱ ص٢٢۲‏ لتری مقالة العتزلة في الترحید التي اوردها 
الاشعري كامئة ٠‏ ومنها نعرف كيف کانوا یجعلرن اغلب صفات الله سلوبا ۰ كما 
تنيني الاشارة الى ان للصفات تنقسم الى قسمین : صفات ذات ٠‏ کالحياة والوجود 
ونحوهما وصفات فعل ٠‏ کالخلق والرزق وما اليهما - 


۷۰۱ ح 


الصدارة عند الکلام ‏ الصفات . وقد رژینا كيف رد المعتزلة «جمیع 
الصنات الى کونه - تعالى ‏ عالا قادرا » (۱) بمعنی آن کل الصفات 
الآلهية الاخری یمکن تحمل ع ی کون الله عا ما قادرا (؟) . رلا ترد 
هاتان الصفتان الى صفة غيرها أو احداهما الى الاخری . وقد آٹر نا 
a‏ التي أطئقت على ها تین انصفتین من قبل شيرع 


الاعتزال » وعرفتا أن آبا علي كان يدعوهما «اعتبارین 
ذاتيتين اعتباريتين للذات القديمة » (؟) بينما هما «حالان» كينية 
الصفات عند أبي هاشم . وأنه لم يكن « يثبت لله علما في الحتيةه 
به كان عالا : ولا قدرة في الحتیتها كان قادرا » (:) . وأن البار ء 
عنده عائم لذاته ء قادر لذاته .. وأنه فسر معنى وصف الله تمالى 
یالعلم بأنه اثباته عليه وأنه بخلاف ما لا يجوز أن يعلم . واكذاب 
من زعم انه جاهل ودلالة على أن.له معلومات (ه) . وهر نفس مسا 
يفسر به وصف الذات بالقدرة والحياة . الى آخر الصفات . فار 


وصفه بالقدرة اكذاب من زعم أنه عاجز ودلالةعلی ان له مقدرات[+) 


وكان الجباثي يطلق وصن العلم على کون الله عارفا وداريا 
بل أيضا على کونه سميعا بصيرا مدركا . فكل هذه الألفاظ تعبر 
عن معنى العلم ونفي الجهل حنه سبحانه . وھذا ناتج ‏ كما هر 


(۱) المراقف جزه ۲ ص ٤۸۰‏ 

(5) فاذا قلنا مثلا ان الله غالم فانتا ندرك أنه موجود, هي , صميع ۰ بصير , مدرك ء وها 
اشبه ذلك ٠‏ ونفس الشيء يحدث بالنسبة للقدرة ٠‏ لکن اذا وصفناه با 
قانه لا يجب ضرورة كونه عالا ۰ واذا قلنا انه عالم فلا يجب بالضرورة ان يكون 
قادرا ٠‏ وهذا هو سر الجمع بين الصفتين ني رد جميع الصفات اليهما - 


(۲) المواقف + ۲ ص )٤( ۰ ۸٤‏ مقالات ج ۲ ص ۱۸۰ ۰ )٥(‏ مقالات + ۲ ص ۱۸۵ , 


و ص ۲۲۸ 
)٦(‏ مقالات + ۲ ص ۱۸۲ 


واضح ‏ عن رده جميع الصفات الى صفتي العلم والقدرة . 

آما بالنسية للقدرة فلا جدال في اتصاف الذات الالهية بها بين 
المسلمين . غير أن الأشاعرة ۰ وأهل السنة عموما » ذهيوا الى أن 
هذه القدرة مطلقة لا تحدها حدود أو قيود » فالله قادر على كل 
شيء )١(‏ ۰ وليس للانسان أو للطبيعة نصيب في توجيه قدرته 
وجهة معينة ء مهما كان الأمر لأنه خالق الطبيعة وخالق الانسان وكل 
ما في الوجود . 

لکن للمعتزلة في موضوع القدرة تدقيقات تفرعت عن قولهم 
بقدرة الانسان الى جانب قدرة الله تعالى » وعن القول بالفدل 
الالهي وأن الله لا يفعل الشر والفساد . 


وقد ذهب الجبائية في وضعهم الأنسان مقابلا لله فيمجال القدرة 


والفعل مذهيا بعيدا ؛ فقالرا ان الله لا يقدر على فمل الانسان (0) 
على أساس أن لله أفعالا معينة تخصه . وآن للانسان قدرة على 


)١(‏ المقصود طبعا كل شيء ممكن لي نفسه ٠‏ وذلك لان الحال لا تتعلق به قدرة . لانه في 
نفسه لا یمکن ان يوجد - ويعبر الغزالي عن هذا بقوله : « كما یظز ان قول القائل 
بان الله قادر على كل امر عادل ٠‏ وهو مشهور وانكاره مستقبح ولیس بصادق ؛ 
فانه ليس قادرا على ان يخلق مثل نفسه ٠‏ بل ينبقي ان يقال : انه قادر على كل امر 
ممكن في ففسه » ۰ فيصل التفرقة. ص 51 طبعة الشيخ محي الدين الكردي ٠‏ القاهرة 
- بدون تارید ۰ 

(5) أورد الايجي في «الواقف» ص ۳۵۲ هذا القول منسوبا الى اتباع الجبائي ٠‏ 
وخلاصته : ان الله لا يقدر على « عين > فعل العبد » بدليل « التمانع » وهو انه لو 
اراد الله فعلا وآراد العبد عدمه لزم اما وقوعهما النقيضان » ار لا وقوعهما 
غیرتفع النقيضان ٠‏ او وقوع احدهما فلا قدرة للاخر ۰ ويقول الاشعري : ان بعض 
المعتزلة قد ذهب الى ان الله تعالی لا يوصف بالقدرة على جنس ما اقدر عليه عباده ٠,‏ 
فان الحركات التي يقدر عليها الباري ليست من جنس الحركات التي اقدر عليها 
العباد ٠‏ ونفى الجبائي ذلك ٠‏ مقالات + ۱ ص ۲۵۱ ۰ - فاذا اضفنا الى هذا رای 
الجبائي في الحبل ( الهامش التالي ) امکننا افتراض ان هذا القول المنسوب للجبائية 
اما ان يكون قولا متآخرا عنه ۰ او ضربا من التشنيع والالزام بلا مبرر او اساس ٠‏ 


۹۶۸:2 تج 


افعال آخری يكون هو فاعلها على الحقيقة ۰ ویمتنع بالتالي اجتماع 
فاعلين على فعل واحد )0 5 


وقد ظهر للمعتزلة ‏ من خلال أبحاثهم في القدرة والفسل 
الآلهيين ‏ احالات كثيرة . أعني امتحالة أن.يقدر الله ویفعل ؛ فكان 
شيخنا مثلا يرى أن الله لا يقدر على « قعل لطيفة لو فعلها بمن علم 
أنه لا یؤمن من الكفار لآمن » (۲) كما لا يجوز أن يقدر على « ما 
علم سبحانه أنه لا يكون وأخبر أنه لا يكون » (۳) فاذا لم یخبر بذلك 
جاز أن يقدر عليه (؛) . 


ونتج عن قول العتزلة بالعدل الالهي وأن الله لا يفعل الشر ز 
هذا العالم » وأنه قد فعل ما هو أصلح لعباده » نتج عنه عند آبی 
علي الايمان بان « القديم تعالى لا يجوز أن يفعل القبيح » (ہ) 
تنزيها لله سبحانه عن النقص » اذ أن فعل القبيح نقص وعدم 
كمال . وهو یضرب لهذا مثلا بالانسان ء « فان الواحد منا قد'ثبت 
أنه مع العلم وكمال العقل لا يقع منه التثویه بنفسه »  ):(‏ وهر 


)١(‏ لاحظ وات ۸0۱۷۵۸ في كتابه ۰۰۰ ۷۷۸۷۰ ۴۴ ص ۸۲ - ۸٤‏ ان ابا علي 
كان یری اجتماء فاعلين على مقدور واحد كما في حالة الحبل ٠‏ فان الله هر خالق 

الحبل والرجل ایضا ٠‏ وهذا ‏ في نفسه ‏ تمهيد لنظرية « الكسب » الشهيرة التي جاء 
ببا الاشعري ٠‏ 

(۲) مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۲۲۶ 

۲٥٢ مقالات الاسلامیین ج ۱ ص‎ )٢( 

)٤(‏ مقالات الاسللمیین + ۲ ص ۲۱۵ ولیس العنی طبعا عجز الله بل هم یعنون المع 
فتسط ۰ 

)٥(‏ ( الغني ) - کتاب التعدیل والتجویر ۰ للقاضي عبد الجبار بن احمد ۰ ط التامر: 
هن ۳۰۷ 

)٦(‏ نفس اتصدر السابق ۰ نفس الصفحة ۰ - ولاحظ ان العتزلة لا يقصدون اثناء 
منعهم الله ان ياتي افعالا انه عاجز عنها ٠‏ وانما هم یعنون من هذه الاحالات كمال 
الله ار عدله ار استحالة التناقض في فعله وعلمه ۰ 


۱۰٩‏ مت 


ما يدخل قي جملة التبیح وھناما يجب آن يكون حکم الياري 
سبحانه أيضا 


الارادة : 


يقترن الكلاء في الارادة بالكلام نی القدرة والفعل . فان الارادة 
عند الجباثية ‏ فعل )١(‏ . ومذهب الشیخ فيها أنه « يستحيل 
کون الفاعل للارادة مريدا نها بارادة آخری (؟) » . 


والارادة غير الراد عند آبي علي > كما أن ارادة الله لأففال 
عباده غير الامر بها (۳) . قالله - على هذا الاساس س يريد الشي 
آوالفعل ۰ لکنه لا يأمر به . وف هذا مناقضة واضحة لذهبه في أن 
ار ادة الشيء هي الفعل ٠‏ اللهم الا اذا أخذنا الارادة هنا مرة بمعنی 
ار غبة في الشیء . ومرة آخری عل أساس آنها تعني الاختیار - وان 
كنا نلمس عذرا شیخنا في أنه ريما طلب التفرقة بين ارادة الله 
.رارادة الانساد . اذ لو اراد الله الثعل وأسى ابه وجب غل ال 
الاد به 


انعکس مما لو آراد ولم يأر فائه ینسح الجال أمام 


)٢(‏ نفس المصدر مر ٩۲ - ٩۱‏ - وهذا ينطبق على الانسان ايضا كما هر بالنسبة لله 

فكما ان الله هري بارادته لا بارادة اخرى ۰ فان الانسان كذلك مريد بارادته هو ٠‏ 
'نعتزلي !2 اعانا بموقن الفلاسفة الجبري  0e۴":‏ 
5 زٍ . نصوص الحكم ۰ ص ۱۵ ثرى انه لا توجد عنده ارادة اصيلة 
ولا فعل ارادي اصیل بل الارادة معلولة ولها سبب والاسباب تتسلسل حتى تنتهي الى 
۶6 اساب وهز لله .+ 


(5) اللمه ‏ للاشعري ٠‏ حر ۲۹ طبعة مكارثي ٠‏ 
ونستطيع ان نضرب مثلا للتفرقة بين الارادة والامر بحرکة جسم الانسان . 
الله بمعنی تخصیصیا بالتعين في الوجود وخروجيا من حيز العدم ۰ وقد تكون 
الحركة صلاة فهي مرافقة للامر مرضي عنبا ؛ وقد تكون معصية مخالفة للامر غير 
مرضي عنها 


اس ۱۸ اجه 


الانساں لاخنياره وارادته الخاصین . یضعل أو لا ینعل . فلا يكون. 
هناك تمارض بين ار ادة الله وآمره من جهة وارادة الانسات و اختیاره 
من جهة آخری . 


هذه الأرادة التي یتصف بها الباري عز وجل ليست صفة أزلية 
عند العتزلة ء مثل بعض الصفات الاخرى (۱) ء يل آنا« حادثة 
قائمة بذاتها لا بذات الله تمالى » )١(‏ . 


ومع موافقة الجبائي للمعتزلة في حدوث الارادة ء قانه موابنه- 
اختار تعبير أنها « حادثة لا قي محل » () اذ لو كانت في محل لكان 
هذا المحل موجودا بارادة سابقة : وهكذا يحدث التسلسل . كما لا 
يجوز أن تكون في ذات الله لأنه لا يجوز أن يكون الله محلا للحوادث 
بطبيعة الحال . ففضدّل القول بآنها حادثة ( لا في محل ) . 


ويقول الشهر ستاني (:) ۰ ان الجبائیین انفردا عن آصحاییسا 
بهذا القول . وان الاشمري لم یسلم بهذا القرل لان احداث الآمر (ہ) 
لا فی محل غير معقول (ہ) . 


ديظهر أن اثارة بعض الاشکالات في هذا الوضوع كان لا بد 


(1) كالقدم والحياة والعلم مثلا ٠‏ 

(۲) شرح المواقف ص ۲۵۹ ۰ ويعلق السيد الشريف على هذا بانه يشبه قول الحکماء « انه 
عند وجود المستعد للفيض يحصل الفيض ۰ » 

۰ ۹۸ ملل على هامش الفصل + ۱ ص‎  )۳( 

- ۸ الصدر" السایق مر‎ )٤( 

(*) يعني امر « التكوين » - 

۱۲۲ ملل - على هامش الفصل + ۱ ص‎ )٦( 


ے 15۹ ےس 


لاک راید بحل ما في مسألة الادادة ۔ ققد اظهر این الر او ندي(۱) 
مثلا القول بقدم العالم على أساس التول بقدم العلم أو القدرة أو 
الأرادة . فانه لو كانت الأرادة قديمة لكان الفعل قدیما أيضا . وهذا 
يستتبع قدم العالم - وهو ما لم یسلم به المعتزلة ولا أي من 
المتكلمين . ومن هنا نبع القول بالارادة الحادثة . 


وقد ظلت هذه المشكلة بين أخذ ورد حتى جاء الباقلاني (۲) ء 
وبعده الفزالي () ۰ يرأيه في « الارادة على التراخي » . أعني أن 
الله يريد الشيء ۰ وليكن العالم » ولا يستتبع هذه الأرادة قمله 
ووجوده في الحال » بل يحدث في زمن (؛) تال للارادة . يقول 
الشهر ستاني - حاكيا رأي الاشعري ‏ انه « لا معنى للعالم حتيقة 
الا أنه ذو علم ء ولا للقادر الا آنه ذو قدرة ».ولا للمريد الا أنه 
ذر ارادة . فيحصل بالعلم الاحكام والاتقان . ويحصل بالقدرة 
الوقوع والحدوث » ويحصل بالأرادة التخصيص بوقت دون وقت , 
وقدر دون قدر » وشكل دون شكل » (ہ) . 


فان لم يكن الشهر ستاني معبر 
بعده » وعن رأي أبي الحسن ذاته ء 


١ )۱(‏ وقد وضع كتابا في قدم العالم ونفى الصائع وتصحيح هذهب الدهر » النتظم في 
التاريخ ٦ + ٠‏ ص ۱۰۱ - راجع ايضا : ديران الاصول ۰ ص ۲۷۳ 

)٢(‏ القاضي ابر بكر بن الطيب الباقلاني ٠‏ من كبار الاشاعرة ( توفي ٠٤٤‏ ھ) 

) ٠د‎ ۰۰0 اشهر من ان يعرف ( توفي‎ ٠ أبر حامد محمد بن محمد الغزالي‎ )٢( 

() لاحظ ان تعبير « زمن » هنا لا ياتي بمعنى تقضي الزمان بعد الارادة ۰ والا حكمنا 
بوجود زمان هو مقدار حركة الاجسام وهذا خلف ٠‏ وانما القصرد ان العالم يتعين 
ل الوجود في حال غير حال الارادة ٠‏ 

)٥(‏ الملل - ص ۱۲۰ وقد اورد الاشعري ‏ مقالات /۲ ص ۱۷۵ - نصا يقول فيه ان 
انجبائي كان يقول : ٠‏ ان الارادة لتكوين الشيء هي غيره ٠‏ وليست بخلق له » فكانه 
فطن الى الفصل بین الارادة وخلق الشيء قبل إن تعرف فكرة الارادة على التراخي ٠‏ 
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للارادة « على التراخي » التی وجدت عند الباقلانی والغزالی سن 
علی التراخي ني 


یعده 
الكلام : 


اتفق شیوخ الاعتزال جمیعا على نفي کون الله تعالی لم يزل 
متکلما . وقالوا ان کلامه مخلوق . وهم بهذا یعارضون آهل السنة 
الذین اثبتوا الکلام الأزلي له سبحانه ۔ 


وریما كنا لا نبالغ اذا قلنا أن من آهم الشکلات التي دار 
حولها الصراع بین العتزلة وخصومهم كانت مشكلة خلق القرآن » 
نتيجة لقول المتز لة ان کلام الله عرض مخلوق (۱) بل هي مسن 
أهم الشکلات التي شکلت مذهب الاعتز ال على نمطه المعروف و سارت 
به في طریق معلوم خلال نموه و تطوره . 


وکانت هذه القضية قد برزت مند نشاة الذهب » واستمرت 
في النمو والتوسع حتی صارت متیاسا یعرف به | 
سواه في عهد الأمون ومن بعده . وقد وصل اليد 
على يدي هذا الخليفة وتابعيه ‏ العتصم والو 
التاریخ وفي علم الكلام ب « المحنة » وهي محنة 
امتحان العلماء وسؤالهم عن القرآن : أمخلوق هو أم غير مخ 00 


(۱) جاء في القالات + ۱ ص ۲۶۰ ء ٠‏ والفرقة الثالثة من المعتزلة يزعمون ان القرآن 
مخلوق وهو عرض ۰۰ وهذا قول ابي الهذيل واصحابه ۰۰۰ والفرقة الرابعة مثيم 
يزعمون إن كلام الله عرض وهو مخلوق ۰۰۰ وهذا قول جعفر بن حرب واکشسر 
البغداديين ۰ و الفرقة الخامسة منهم اصحاب معمر يزعمون ان القرآن عرض والفرقة 
السادسة یژعمون ان کلام الله عرض مخلوق ۰۰۰ الخ » 

)٢(‏ استوفى الاستاذ احمد امین في کتابه ه ضحى الاسلام » + ۳ ص 12١‏ وما بدا 
الكلام في هذا الموضوع فليرجع القارىء اليه ٠‏ وهر قد اوضح جانبيها النظري و السيامي 
ایضاحا كاملا ۰ 


الجبائيان م 4 


وقد برز في هذه القضية آعلام مشهورون » ودار الصراع بین 
الخليقة المأمون والعتصم والواثق یدفعهم شیوخ الاعتزال من مشل 
اين آبي داؤود وثمامة بن الاشرس وغيرهما من جهة وأهل الحدیث 
والسنة ممثلین في نصر بن آحمد الخزاعي وآحمد تن حنبل . وحول 
هذا الاخبر تبلورت معارضة القرل بخلق الترآن » وتجمم ال 
الحدیث والسنة في مواجهة قوی السلطة والاعتزال »> حتی قدر 
للمحنة ان تر فع بمجيء التو کل وافلات السيطرة على الحکم من يد 
العتزلة . 


وقد كان لأغلب شيوخ الاعتزال نظر في هذه المشكلة ‏ یمکن 
تتبعه في مصادره - و بحث في القرآن ککلام لله وف کلام الله بصفة 
عائة . و تتلخص نظرية المتزلة في کلام الله بحدهم اياه و آن حقیقته 
عندهم أنه : « حروف منظرمة وأصوات مقطعة » مخلرقة , قائمة 
بمحل حادث » اذا اوجدها الباريٰ تعالى سمعت من الحل . وکما 
وجدت فنیت » )١(‏ وقد واکب البحث في کلام الله - كما قلنا - 
مذهب العتزلة منذ نشأته وسار معه أينما حل . لکن آکبر هجوم 
شنه أهل السنة ‏ وکتاب الاشمرية خاصة - كان منصبا على شیخنا 
أبي علي أكثر مما فعلوه مع سواه . ولعل هذا ناشیء عن تصوره 
الجديد للكلام وقوله فيه . أو هو راجع الى توسع الشيخ في الموضوع 
توسعا كبيرا یسر لخصومه مادة صالحة للسغرية والتفنيد (؟) . 


)١(‏ هذا التعريف يورده الشهرستاني في ٠‏ نهاية الاقدام » ص : ۲۸۸ ۰ اما تعريفف 
الكلام عند الاشاعرة فهر : ما كان امرا ونهيا وخبرا واستخبارا ووعدا ووعيدا٠وكلام‏ 
الباري واحد + 
وعند الكرامية ياتي على ضربين : بمعنى القدرة على القول وهو معتی واحد هنا » 
وبمعنى القول نقسه على معان كثيرة قائمة بات الباري تعالی ۰ وهي اقوال مسموعة » 
وكلمات محفوظة ء تحدث ني ذاته عند قوله وتكلمه ۰ لا يجوز عليها الفتاء ء ولا العدم » 


(؟) راجع مثلا للبغدادي : الفرق بين الفرق۰ وللاسفراييني : التبصير في الدين ٠‏ 


گر رٹ 


هذا الرأي الذي آثار على شيخنا خصومه هو قوله - بعد اتفاقد 
مع المتزلة جمیعا في أن القرآن مخلوق ء ومع أبي هاشم في أن الله 
متکلم بکلام يخلقه في محل (۱) - قرله . « ان الله تعالى یحسدث 
عند قراءة کل قاریء کلاما لنفسه في محل القراءة » . (۲) واثبات 
آن « کلام الله تعالى يوجد مع قراءة كل قارىء » . (۳) « واذا اجتمع 
طائفة من القراء على تلاوة آية فیرجد بکل واحد منهم کلام الله . 
والوجود بالكل کلام واحد » (ہ) . 

هذا المد هب يشبه الى حد بعيد ما قاله أبو الهذیل(ه) والاسکاني. 
وان کان قد اشتهر به الجبائي دون سواہ . 

ولعل مرجع قول شیغنا هذا هر رأيه في أن السرض يحل مکا نین 
فأكثر . والقرآن عرض فيجوز اذن أن يحل مکانین فما فوق ۰ مع 
أنه شيء واحد . 

دما كان اعت ممن لا یذهبون هذا الذهپ ب کجعفی ین حرب 
وجعفر بن مبشر - لیسمح بانتقال القرآن من اللرح الحفوظ . أر 
أن يوجد في مکان غير مکان واحد في وقت واحد () ۰ 


وكان شيخنا يدلل على قوله هذا بأنه « لا خلاف بين الأمة أن 


)١(‏ الملل على هامش الفصل + ۲ ص ۹۹ - ء وهو يحتاج في وجوده في الحل السی 
بنية مخصوصة والى حركة ٠‏ ويسوي (ا۔و فيذلك بينما يوجد من فعله تعالى 
ار مزفعل الانسان » الفني - کتاب خلق القرآن ص ۲۱ ٠‏ 

(1) نفس الصدر ٠‏ 

۱۲۲ الارشاد لامام الحرمین الجريني س‎ )٢( 

(۶) ننس الصدر ٠‏ 

)٥(‏ يذهب العللف الى ان الله خلق الترتن في اللوح المحفوظ . وهو عرض ۰ وان 
الترآن يوجد ثلاثة آماکن مکتوبا ۰ ومحفوظا ۰ ومتلوا مسموعا ۰ 

(1) مقالات الاسلامیین ۰ + ۲ ص ۲2۳ ٠‏ 


ام ۱۷۵ = 


الذي يتلى في الحاریب هو کلامه عز وجل ... وقوله تعالی ( فأجره 
حتی یسمع کلام الله ) (۱) يدل على ما قلناه » ولولا أن ذلك كذلك 
لم يكن الذي تلاه رسول الله صل الله عليه وسلم قرآنا ولا کلام 
له » جل وعز ء على الحقيقة » () . 


فالقرآن التلر کلام الله على الحقيقة ء يجوز وجوده في أماكن 
گناہ بنیته وهر پوجدامع الصوت مستمرعااء ومع الحفظ محفوظاء 
ومع الكتابة مکتوبا » وان كان عینا واحدا (۲) ! 


وقد رد الجبائي على من ذهب الى أن الترآن الکتوب الحفوظ 
المتلو هو حكاية للقرآن في اللوح المحفوظ . فقال ان هذا غير جائز ء 
و « كلام الله سبحانه لا يحكى لأن حكاية الشيء أن یژتی بمثله » 
وليس أحد يأتي بمثل كلام الله » (؛) . ثم ان الجبائي یجعل الكتابة 
شیثا ذا بال في معنى الكلام . بل ان الكتابة والکلام مترادفان عنده . 
« فالكلام عنده حروف تقارن الأصوات المتقطعة على مخضادج 
الحروف » (ہ) فهو أعني الكلام - لیس مجرد صوت وذبذبات 
تحدث پواسطة الحلق وزالقم واللسان : وانما لا بد آن یکرت هذا 
الصوت حروفا ذات معنی . ویجوز أن يكون الکلام ایضا کامٹا في 
حروف ليست آصواتا في حد ذاتها توجد عند الكتابة فیکسون 
الکلام (ہ) . 


(۱) سورة : التربة ۰ آية 7 

(۲) کتاب خلق القرآن - الغني ص ۱۸۸ ۰ 

- ۱۸۷ نفس الصدر ص‎ )٢( 

۲:۳ مقالات الاسلامیین + ۲ ص‎ )٤( 

(*) الارشاد ب ص ۱۲۲۳ 

)٦(‏ تفس الصدر ص ۱۲۲ وراجع خلق القرآن - الغني ص ۷ وفيها ان الکتوب والحفوظ 
كلام وان لم یقارنهما صوت ٠‏ 


ے ۱۹۹ ے 


فلا عبرة اذن عند شیخنا بالضوت في موضوع الكلام > فان 
رأيه صريح في أن الکلام غير الصوت » وف بقاء الکلام مع فناء 
الاصوات ۰ وف کون الحكاية غير المحكي . وهذا خلاف ما يذهب 
اليه طائفة كبيرة من العتزلة ء منهم ابو هاشم والجعفران والبلخي 
والأخشيد . أو كما يعبر الجويني في « الأدشاد » بأن الجبائي 
قال : « ان الکلام قائم يمحل الاسطر » )١(‏ . وعلى هذا الاساس 
بنى أبو علي رأيه في أن الأخر س متكلم بكلام مكتوب ؛ يعني أنه 
يمكن للأخرس أن « يتكلم » اذا كان في قدرته الكتابة > حسب 
مفهوم الكلام عنده . وهو قد خالف بهذا الرأي كثيرا من صحابه 
الذين أبوا الاعتراف الا بالکلام المسموع النا تج 


. )١( معينة‎ 


نات سرت 


ويمكن أن نلمع في رأي أبي علي هذا شيثا من السالة الشهيرة 
التي ظهرت عند الأشاعرة واحتلت شطرا هاما من مذهيهم في هذا 
ا وس را مالك لوت الننسي . فان الكلام النفسي 
أيضا عند الأشاعرة لا یکون صوتا ء بل هو كلام قائم فى النفس 
وعلى هذا الأساس حاول الأشاعرة حل مشكلة الکلام الالمي 


ومن هذا المنطلق ‏ أعني کون الكلام عند أبي علي حروفا 
مفيدة ‏ قسم شیغنا الکلام قسمین : حروف مسموعة تکون مع 
الاصوات ۰ وآخری غير مسموعة وهي التي تکون مع الکتابة (۲) 
وهذا ما فعله استاذاه الشحام وأيو الهذيل من قبل ٠‏ 

اما بالنسية لكلام الله أعني القرآن الكريم ‏ فان هناك 
أيضا نوعين من الحروف عند قراءته ۰ « فان من قرآ کلام الله 


147 ص‎ ٢ + الارشاد ص ۱۲۲ ۰ (۲) مقالات الاسلاميين‎ )١( 
۰ ۳۲۰ نهاية الاقدام ص‎ 


> 


تثبت مع لهواته حروف هي قراءته ٠‏ وهي مغايرة للأصوات ٠‏ 
وحروف هي کلام الله »> وهي مغايرة للقراءة والأصوات » (۱) . 


ومن مذھب أبي علي أيضا ان الحرف الواحد يكون كلاما. «واعتل 
بقول أهل اللغة : الکلام اسم وقعل وحرف جاء لمعنى » (۲) وهو 
عند غيره حرقان ‏ كالقول ( لا ) مثلا . 


وحين قال أبو علي ان الكلام يحتاج في وجوده في الممل الى 
الحركة والبنية المخصوضة (۲) فانه في دأيي قصد بلا ريب ضرورة 
وجو الأداة me‏ التي تحدثه والوسط ٭نہہ۷ الذي 
ينتقل فيه اذا كان صوتا ‏ كالفم وما فيه من لسان وحنجرة 
وحبال صوتية » ثم حركة معینة من مخارج الحروف فيكون الکلام 
الذي يتتقل في الھواء عن طريق الموجات الصوتية . لكنه لا یقصد 
نفس الشيء بالتسبة للفائب - أعني الله جل وعز وتنزه عن 
ذلك كما قد يفهم من قول الشهر ستاني في « نهاية الاقدام » (ہ) . 
وانما هر يعني بهذا دوذ شك ضرورة وجود المادة والوسط 
قبل ان يحدث الله كلاما « في محل  »‏ وهو التعبير الذي استعمله 
الشهر ستاني في « الملل والنحل » (د) ‏ فان کلام الله حادث وليس 


() الارشاد ص ۱۲۳ - وقد علق لیو عبدالله بن المرتضى اليماني ( صاحب ايثار الحق ) 
على هذا بقوله : ٠‏ فالشيخ ابو علي خاف ما خاف اهل الاثر في المرتبة الاولی مسن 
الكفر في مخائفة السمع ۰ فتكلف مخالفة العقول في كمون الصوت ني الحسسروف 
المكتوبة وفي احداث صوت من الله مع صوت كل قارىء حتى يكون السامع لكل 
قاريء سامعا لكلام الله على الحقيقة ۰ - ايثار الحق ص ۱۲۰ - 


(۲) مقالات ج ص ۲۸ ۰ 

(۲) خلق القرآن - القني ص ۳۱ ۰ 

)٤(‏ قال : ان ابا علي ه شرط البنية انخصوصة التي یتاتی منها مخارج الحروف شاهدا 
وغائبا » ص ۲۸۸ ٠‏ 

۹۸ ملل على هامش الفصل ص‎ )٥( 


ات 


قديما عند الشيخ والعتزلة عموما . وهو عرض .يدث في 
جع 

ان البحث في خلق القرآن - الذي هو كلام الله قد جر الى 
النظر في مسائل عدة الى جانب الجدل والبر منة على خلقه أو قدمه 
بآيات منه یستشهد بها التکلمون - مسائل مثل ما ذکر ناه من آمر 
الکلام وماهیته ء والكتابة , والحروف » والحفظ والتلاوة . 
والاصوات ۰ والکلام القائم بالتفس . وکان انبحث في کلام الله 
یشمل النظر في الکلام الانساني وما حقيقته , وکثرا ما یقارن بين 
الکلامین . 


غير أن آهم ما نستخلصه هو أن التر آن کلام الله » و هر مخلرق 
غير قديم » وأنه « حدث مقد"را من فاعله » (۱) يجوز وجوده في 
آماکن كثيرة بعينه , مکتوبا ومقروءا ومحنوظا . 


الرؤية: 


نفى المعتزلة جميعا رؤية الباري سبحانه في الدنيا والآخرة 
وحتى الذین أجازوا رؤيته بالقلوب فعلوا ذلك على معنی أننا 
نعلمه (۲) . فما دام آهل الاعتزال قد نفوا كل ما من شأنه أن 
يشم بالتشبیه أو التجسيم فانه من الطبيمي أن يعارضوا كل فكرة 
تؤدي الى القول بتحیز الله في مكان أو تجسيمه . ذلك لان الله 
« لا تدركه الأبصار » ولا يمكن أن يرى حتى بحاسة سادسۃ 
يخلقها , كما ذهب ضرار بن عمرو . 


٠ ۲۲۰ کتاب خلق القرآن - الغني ص‎ )١( 
مقالات الاسلامیین ج ۱ ص ۲۱۵ - والقائل بهذا ابر الهنیل ۰ وقد انکره عباد بن‎ )٢( 
: سلیمان وهشام الفوطي‎ 


00ت 


یتفق العتزلة في هذا الذهب مع الخوارج وا مرجئة الزيدية 
١‏ ات و الس ابس ران 
الرؤية في الآخرة ‏ آو الرؤية السعيدة كما يعبر عنها ‏ وللفريقين 
ني هذا كلام طويل ورجوع الى آيات من القرآن الكريم » وتأويل 
ين () ۰ 
واذا کان البندادیون من المتزلة - ومعهم آبو الهذیل مسن 
البصر یین - قد تأولوا الآيات التي تشم الى امکان الرؤية على معنی 
العلم . فان آغلب البصر یین قالوا بأن الله يرى غيره » ولا يراه 
الني ۰ پل یستحیل أن یکون مرثيا حتی لنفسه (") ٠‏ 
آما امتناع رؤية الله فهو یرجم الى نوع الرئیات عند المعترلة 
فقد كان النظام يقول انه لا مرثي الا اللون : داللوت عنده 


جسم (؛) . ولا كان الباري لیس جسما ‏ أي لیس ل - فانه لا 
تمکن رژیته . وعند شیخنا ات الر ئیات ثلاثة : جراهر والخوان 


راکران (ہ) . ولیس الله أحد هذه الر ثيات الثلاثة ب فلا هر جوهر 


٠ نفس المصدر والصفحة‎ )١( 

(5) أشار الدکتور محمد عبد الهادي ايو ريدة في ٠‏ تكملته » لكتاب « ديوان الاصول » 
ص ۰۰۱ وما بعدها انى نني العتزلة الرؤية لله بتفصيل دقيق ۰ فقال ان جملة قولهسم 
کی N E‏ الدنیا زلا في الاخر EET‏ 
الكريمة : ءلا تدركه الابصار وهو ن الادراك لذا 
ما قرن بالبصر لا يحتمل الا الرؤية ٠‏ ق نفسه بنني الرؤ؛ 7 سو 
الدارین ٠‏ ثم يفندون قول خصومهم ان النظر هر الرؤية بالتأويل والاستشهاد ۰ 


(۳) أصول الدین - صر ۹۸ ۔ ونعل هذا يكون من حیث أنه تعالی غير متناد ۰ وانه لیس 
جسما فتمتنع الرؤية عليه وعلى غیره ٠‏ وهذا راي اشتهر به ابو هاشم ٠‏ 

(4) نفص الصدر والصفحة ٠‏ 1 

)٥(‏ نفس المصدر ۰ ويشير بقوله ان الاكوان من الرثیات الى مذهب الجبائي في رؤية 
الاكوان ولسها ء ولا ترى الاکوان عند ابي هاشم ء ولذلك فان الرئیات عنده جنسان : 
جواهر واکوان ۰ نفس الصدر ص ۹۸ 7 


نے 1۲۰ نے 


ولا لون ولا کون - فهو اذن لا یری ٠‏ 


هذا من الناحية العقلية النطقية . فاذا ما تعرض لبعض آيات 
القرآن التي تمسك بها آهل الستة والأشاعرة في اثباتهم امكان 
رؤية الله في الآخرة ‏ فانه پڑولھا حسيما جرى عليه أصحابه 
السترلة . فهر كول مثلا قزل موسی علیه السلام : « رب ارتي 
أنض اليك . قال : لن تراني . ولکن انظ الى الجبل فان استتر 
مكانه فسوف تراني » بأن موسى ‏ عليه السلام - استعمل 
الرؤية بمعنى العلم . فكأنه قال : اجعلني عالما بك علما ضرودیا . 
وهذا تأويل شیغنا وأبي الهذیل وأكثر الب (۱) . ولا يجوز 
عنده أن يسأل موسى الرؤية بمعتاها الحتيقي » 
لا يصح . فهر يدرك امتناع رؤية الذات الا 
يسأل ما يدرك امتناعه . كذلك یوّول الشيخ الآية : ٠‏ وجوه يومئد 
ناضرة الى ربها ناغبرة » (؟) تأويلا يتفق مع مذهبه ومع التأويلات 


السابقة عليه . فيقول ان ( ناظرة ) هنا بمعنى منتظرة الثواب من 
رابها > ولیست ناخظرة بأبصارها . وللمعتزلة في الأخذ بهذا التأويل 
۱ 


استدلالات كثيرة من اللفنة والشعر ؛ وشراهد پژیدرن با 


قولهم (0) . 1 


وأبو علي بهده الوجهة التي اتخذها في مسالة الرؤية ‏ في 


٠ ۳٦۸ المواقف اص‎ )١( 

ایر سورة : القيامة ٠‏ آية : ۲۳ 

)٢(‏ فمثلا يقول العتزلة ان الراد بالنظر هر الانتظار ۰ ويذكرون على ذلك شواهد مسن 
القرآن مثل, قوله تعالى : « فناظرة يم يرجع الرسلون » ومن كلام الصرب هثل قود 
الشاعر : 

وجوه ناظرات يوم بسدر ٠-‏ الى الرحمن ياتي بالخلاص 
٠‏ تكملة » كتاب ه ديوان الاصول » ص ٠٠٦‏ 


5 


الدنيا والآخرة - لم يشذ عن موقف آصحابه في نفیهم ما من شأنه 
أن یشعر يالتجسيم . وهو مذهب ينبع من توحيدهم لله بالمعنى 
الاعتزالي ‏ دتنزيههم المطلق له . وعرف عنهم في سياق تفكيرهم 
كله . وقد يتشدد البعض منهم في نفي الرؤية » ويجعل من موقف 
الناس فيها تفيا أو اثباتا ‏ قياسا للايمان والكفر . ويتطرف في 
اكفار المخالقين واخراجهم من دائرة الايمان )١(‏ . لکن آبا علي لا 
يتطرف هذا التطرف . ولا يذهب الى اكفار من يقول بالرؤية - 
خاصة يوم القيامة - وذلك « لأن هذا القول لا يؤدي الى حدوث 
اثبات الرؤية لله تعالى ولا الى حدوث معنى فيه » (۲) . 

وھذا ما يروي القاضي عبد الجبار أن الشیخ ذكره في كتابه 


رة الى سوعء فهم 
زية (؟) - ولو في الآخرة . وهنا 


موقف الشسيخ . فظنوا أنه يثبت 
ما ينقضه القاضي ويراه لا یتمشی مع سياق مذهب الجبائي‌الواضح 
في هذه السالة (ہ) . 


نتج الكلام في الطاعة أصلا من 
الراد داجیا 


م في الادادة وامراد وفعهل 


وقد جاء آبو علي برآي خاص في .هذه المسألة التزمه اثر 


(۱) مثلما کان وقعل ابر موسی المردار ۰ راجع ( الانتصار ) ص 1۷ - 1۸ ۶ 
(۲) شرح الاصوز الخمسة للقاضي عبد الجبار - ص ۲۷۹ ۰ 
)٢(‏ شرح الاصول الخمسة ۰ ص ۲۷۹ ٠‏ 


(؛) راجع اللز ( على هامش الفصل ) ص ۹۹ - وفیها ان الجبائي وابن 
الله بالابصار في دار القرار » ۰ فاولی ان یکون النفي في دار الفنا 


۷۱۷۲ ات 


مناقشة جرت بينه وبين آبي الحسن الأشعري . هذا الرآي هو 
تجويزه ان يقال ان الله « مطيع لعبده اذا فعل مراد العيد » )١(‏ . 
تجو یز مطیع لعب فعل بد » ) 


فتد سال آبو علي الأشعري یوما : ما معنی الطاعة عندك ؟ 
فقال الاشمري : موافقة الأمر . وسأله بدوره عن قوله فیها . فقال 
انجبائي : حتيقة الطاعة عندي موافقة الادادة . وكل من فعل مراد 


غيره فتد آطاعه (۷) . 


وقد أخذ الأشاعرة على شيخنا قوله هذا أخذا شدیدا ء و هاجموه 
پسنف وقسوة . اذ فهموا آن عبارة انطاعة هي موافقة الارادة تؤدي 
الى اعتبار أن الله خاضع للانسان - تعالی عن ذلك علوا کبرا - 
وهذا ما جعلهم یکنرون انجبائي في هذا القول (0) . 

فانطاعة عند الأشاعرة هي «المتابعة» أو هي «موافقة الأمرہ(؛) 
وفیها معنی الخضوع والتسلیم والانتیاد : ولا تكون الطاعة بهذا 
المعنى الا عن الأدنى رتبة الى ذي الرتبة العلیا . و هذا ما جعلهيم 
ینکرون أن يكون الله مطیما لعبده لا في هذا من اخفاض لقدر الله 


لا یتنق مع التقديس انواجب للذات الالهية . 


وقد دافع التا 
مستمدا دفاعه على الأرجح من أبي هاشم الذي ظل مستمسكا بأن 
و الطاهة موافقة الارادت » كنا يدهب والده - مهما كانت اریت 


عبد الجبار عن موقف الجبائي بحرارة ء 


(۱) للثرق بين ص ۱۸۳ 
)"0 نف الصدر والصفحة ٠‏ 
)٢(‏ راجع الفرق بین الفرق ص ۱۸۳ راصول الدین ص ٠ ۲٥٢‏ 
(4) اصول الدین ص ٦٦۷‏ - 


۶ ۱ اہ 


قال القاضي : « ان الشیوخ اختلفوا في أن الرتبة بین المطيع 
والطاع تعتبر في عرف اللفة آو في أصلها . ففيهم من قال : تعتبر 
في أصلها كالأس » لان الرتبة قيه لفویة . وفيهم من قال : لا تعتبر 
في أصل اللغة وانما تعتبر في عرفها . وعلى ذلك يقال » أطاع 
الشيطان . وصح أن يصف الله تعالى نفسه اذا فعل ما أراد غيره 
بالطاعة كما قال : ( ما للظالمين من حميم ولا شفیع يطاع ) (۱) وقال 
سويد ين أبي كاهل (۲) : 


قد تمنى لي موتا لم يطع » (9) ۰ 

وذهب أبو هاشم في دقاعه عن موقف والده الى أن « الرتبة لا 
اعتبار لها (؛) » بالنسبة للغاثب والشاهد « فاذا كان وصف الواحد 
منا بأنه مطيع لغيره ینید أنه ممتثل لا أراده » فيجب أن يطرد ذلك 
في كل من فعل ما آرادہ غيره مقه .. » (ہ) . 


٠وهو‏ يدلل على مذهبه بالآية الكريمة وبيت الشعر السابتين » 
ویترر أن وصف الله من یشنم اليه بأنه « مطاع » لا يكون كذلك 
الا وهو تعالى مطيع له اذا أجايه الى مراده . كما أن الموت من فعل 
الله فلا يصح أن يقال انه لم يطع بفعله (5) ٠‏ 


(۱) سورة : غافر ۰ آية : ۱۸ 


(۲) سويد بن ابي کاهل شاعر مخضرم عاش في الجاهلية دهرا ۰ والبیت هو : 
رب من انضجت غیظا قلبه قد تمنی لي موتا لم يطعم 


۱۷۷ المجموع من المحيط بالتکلیف ص‎ )٢( 
۶۲ - کتاب التعدیل و التجویر - القني ص ۱؛‎ )٤( 
٠ تفس الصدر‎ )٥( 
٠ ففس الصدر‎ )1( 


ے ۱۷۶ ت 


وعلى کل حال فان آبا علي شعر بما في تعبیره بأن الله مطيع 
للعبد من نبو وعدم قبول وأحس بخطورة قوله هذا ء وأنه أعطى 
سلاحا استفله خصومه في التشنيع عليه ۰ فتراجع عن موقنسه 
كما يظهر ‏ وجعل للرتبة اعتبارها » وقال : « ان الطاعة تسمي 
بذلك اذا وقعت ممن هو دون الرید ء كما يقال في الأس . فأما اذا 
كان الفاعل فوق ا مرید فلا تسمى بأنها طاعة وانما يقال : اجابةہ(؛) 


فکانما هو عش على التعبير الناسب الذي یجنبه التسلیم بقول 
الاشعري أو التعرض لتشنيعه » وذلك بوضعه لفظ ( الاجابة ) 
بدلا من لفظ ( الطاعة ) . فتکون الطاعة ممن هو ادنی رتبة للأعلى » 
والاجابة ممن هو فوق الرید » كما يالنسبة لله تعالى . لکن تراجع 
أبي علي هذا الذي یمود في أساسه الى هجوم تلمیذه الاشمري () 
وانكاره ‏ لم يمنع قوله السابق ‏ كما رأينا ‏ من أن ينال قبرلا 
عند أبي هاشم والقاضي عبد الجبار وأتباعهما واستمرارهما في 
الدفاع عنه » حتى نرى ابن متويه (؟) يقرره مسلتّما ويقول ان 
الطاعة:اسم للفعل الذي يتع مرافقا لارادة المطاع (؛) . 


العسدل : 


اشتهر عن المعتزلة القول بالعدل الالهي وأنه يستحيل أن 
یصدر عن الله ظلم أو فساد حتى تلقبوا ب «أهل العدل والتوحیدءء 
وكانوا فخورين جدا بهذا اللقب . لتقد كان مبدأ العدل أحد أصولهم 


٠٤ كتاب التعديل والتجوير ۰ الفني ص‎ )١( 

(؟) راجع الفرق بين الفرق - ص ۱۸۳ - 

(؟) هى للحسن بن احمد بن متويه تلميذ القاضي عبد الجبار وجامع « المحيط بالتكليف »> 

)٤(‏ تذكرة ابن متویه - مخطوط مصور بدار الكتب بالقاهرة تحت رقسم ب/۲۷۸۰۱ 
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ے ۱۴8 ى 


الخمسة العروفة ء وهو يلي في الرتبة أصل التوحيد ٠‏ بل هما آهم 
أصول الاعتزال )١(‏ ۔ 

قال العتزلة ان من عدل الله أن يكون الانسان حرا في آفعالبه 
مختارا لها . وأن تکون له ارادته الخاصة لتتحقق مسوولیته عن 
هذه الافعال . وان من عدله ألا يفعل القبیح ولا یظلم آبدا (۲) . 
آما ما تراه في هذا العالم من شر وفساد فهو من فعل الانسان وحده » 
فان الله لا ینعل الا الأصلح والأكمل . حتی ذهبوا الى أن جمیع ما 
نعتبره من الشرور ‏ مثل خلق الحیات والسباع والسموم واحداث 
الز لازل والبراكين والأوبئة - انما هو خر وصلاح ؛ وان استترت 
حقیقته خلف مغلهره . ذلك لأن اعتبار کل هذا شرا . مما يسند الى 
الله الظلم أو البت أو خلق النساد » وهو ما لا یتفق مع تصور هم 
للذات الالهية منز هة عن أن ينسب اليها شيء من هذا القبیل . 


ویستشهد المتزلة بما جاء في الترآن الكريم من آیات تدل 
على أن الله سبحانه لا یظلم ولا يبيح لنفسه الظلم . و لکن الانسان 
هو الذي یظلم نقسه بفعل ال معاصی و ار تکاب الآثام (۳) . 
وهنا مظهر لأيمان المتزلة بحرية الأتسان واختیاره وتأکید 
مسوولیته فى مقابل هذه الحرية و هذا الاختیار 
(۱) راجع : ضحر الاسلام للاستاذ احند امین طبعة ٦‏ جزء ۳ ص 44 
(۲) كان من جملة معاني العدل بالتسبة للانسان عند العتزلة انه حر لي افعاله وتصرفاته 
ولذلك فهر مكلف مسئول ۰ ولقد تعجب فون كريمر 1:06 ۷۵ ز کتابه 
Geschachte Der Herrichenden Ideen Des Isla ms: Leipzig: ۱886 ۳۰ 29-31-48: ۰‏ 
تعجب من ان تظهر في ارض أسيا حيث كانت تسود القوة الغاشمة اكثر مما يسود الحق 
- هذا التصور السامي للعلاقة بين الله والانسان ۰ ولا ريب في ان من يدرك روح 
الاسلام ادراكا صحیحا بعيد' عن جميع المؤثرات لا يجد مكانا للعجب والانبيار ١‏ 
رغم ظهور الاسلام في ارضر آسيا یملوکی 
(۲) الآيات مثل : ٠‏ وما ربك بظلام للعبيد » فصلت 03 
٠‏ فما كان الله لیظلمهم ولكن کانو! انفسهم يظلمون » التوبة : ۷۱ ۰ 
١‏ ولا یرضی لعباده الکفر ٠‏ الزمر : ٩‏ 
٭ ان الله لا يظلم الناس شیثا ولكن الناس أنفسهم یظلمرن » يوقس : ٠ ٣٤‏ 
ا ںی 


اقا هر بای یرٹ غا هذا الر کن الطر من اد کات 
المتر 2 4 


یعرف ابو علي العدل أولا تعریفا بسیطا سهلا فیقول : « هو 
كل قعل حسن » (۱) ۰ قالفل الحسن وحده هو المدل > آبا القعل 
التبیح فليس بعدل . وعلى هذا ی اليادي عدلا 
لانها كلها حسنة ولیس فيها قبيح (۲) . وما تراه في هذا العالم سن 
توافتم لس 0 0ء بل 
الحال في جهنم و هي أقصى درجات العذاب - قانها ليست شرا ولا 
خيرا » ولا فسادا ولا صلاحا وانما هي عدل وحكمة (۲) . ذلك لان 
الشر عبث وفساد ولا يجوز على الله العبث والفساد . 


وقد تممق المعتزلة ‏ کمادتهم - في بحث العدل ؛ فشمل النظر 
في امكان. فعل الله للقبيح اد الظلم . رتساءلرا : هل یرصف الله 


4٩ کتاب التعديل والتجویر - القني ص‎ )١( 


٠ يقول احد من السلمین ان الله غير عادل . او بتعبیر اخر انه ظالم‎ ۷ )٢( 
الظلم » نفسه » اذ بينما‎ ٠ لا يظلم عند احد منهم ۰ لکن الاختلاف ناشيء عن فهم معنی‎ 
ذهب المعتزلة الى ان الله لا يفعل الظلم ء ار لا یفعل ما لر فعله لكان ظلما ۰ تنزيها‎ 
له . ذهب الاشاعرة الى از لله ان یفعل ما يشاء ولا يقال لنه ظالم ء لان الوجود كله‎ 
هلكه يتصرف فيه بالحرية الطلقة دون ان يسال عما يفعل ۰ وطبيمي ان لتصور مكانة‎ 
۰ الانسان هي قلب هذا الوجرد وعلاقته بالله دخلا في تحدید نظر آلفریقین‎ 


 )٢(‏ وقد ذهب الاسكاني الى ان جهنم خير في الحقيقة ء اذ ترهب العباد من ارتکاب الکفر* 
وقال آهل الستة هي شر وبلاء ۰ انظر مقالات + ۲ ص ۱۹۵ ٠‏ 


ے ۱۷١۷‏ سح 


بالقدرة على ما لو فعله لكان ظلما ؟ () ۔ 


فكان شیغنا لا يرى مانما في ذلك » وان كان یقول ء مع اينه 
أبي هاشم وأبي الهذیل ٠‏ ان الله تعا لی لا یفعله لعلمه بتبصه 
واستفنائه عن فعله )١(‏ . 


ثم تاقش أيو علي وصف الباري بانه لم يزل غير محسن وغير 
عادل » على اعتبار أنه القديم وحده . ولم يكن معه في الأزل ما یقع 
عليه الاحسان والعدل . فقال : ان الاولى ان تقول « انه لم يزل 
ضير محسن ولا مسيء ء وغير عادل ولا جاثر » حتى يزول 
الايهام » () . 


وهو قد مال الى هذا القول لان وصف الله بالاحسان أو الاساءة 
وبالعدل أو الجور ‏ أزلا ‏ یتطلب وجود ما يحسن أو يسيء اليه 
وما يقع عليه العدل أو الظلم . وهذا محال » لأن هذه الصفات من 
صفات الأفعال الحادثشة بحدوث الفعل ء وليست من صنات ۰ 
الذات . 


الصلاح و الأصلح 0 


وتبع الکلام في العدل النظر في مسألة آخری اشتهرت عن العتزلة 
واقتر نت باسمهم وهي ما يعرف بمسألة الصلاح والأصلح . 


)١(‏ ويحكى البغدادي ني ( / الفر ق) ص ۱۹۸ - ۲۰۰ عن اجتماء سبعة مسن 
الله تعالى على الظلم والكذب ٠٠‏ فافترق القسوم 


(۴) انظر کتاب التعدیل والتجویر - الغني ۰ ص ۱۲۸ - 
(۲) مقالات الاسلامیین + ۱ ص ۳۲۷ ۰ 


NAS 


اتبع أبو علي قول المعتزلة ء في الجملة ء ان كل آفسال الله 
صلاح للأنسات )١(‏ > وانه لا يفعل بے الا الأصلح في الدنيا 
والدين . « وقد فعل الله بعباده ما هو أصلح لهم في دينهم ء ولو كان 
في معلومه شيء یژمنون عنده أو يصلحون به ثم لم ینعله لهم لكان 
مريدا لفسادهم » (۲) وهذا ممتنع بالنسبة للباري عز وجل . 


وقد كان لتمسك الجبائی بھذہ النظرية آثرہ الحاسم في انفصال 
آبي الحسن الأشعري عنه ورجوعه الى مذهب السلف » بعد أن 
انقطع آبو علي في مناظرة حول هذا الوضو ع - كما قیل . 


وقد أوردت أغلب الكتب التي تعرضت لهذه المسألة هذه 
المناظرة الشهيرة التي عرفت فيما بعد باسم « مناظرة الأخوة 
الثلاثة » . الا أنه من الغريب حقا الا يوردها الأشعري نفسه - في 
جميع كتبه التي وصلتنا ‏ مثلما أورد غيرها من مناظرات بينه وبين 
آستاذه , كما لم ينعل ذلك أيضا أشهر من كتب عن أبي الحسن 


الحكمة ف اماتة ا لش - ققال : د ان الذي 

لا يستغنى عنه هر الله وحده ۰ واما غيره من 

واما ابلیس قلر علم الله ان في موته وفي إلا ي 

أماته يخلقه لفسد الناس كما فسدوا الان ؛ 
(۲) مقالات الاسلامیین + ۱ جى ۲۸۸ - 


(۲) لاحظ ذلك ,ایضا ار 


د یوسف مكارثي في کتابه Theology of Al-Asha'rî‏ 

ذیل صفحة ۱۵1 وهر ان القصة موضوعة . وجاء في ٠‏ ایثار الحق على 
الخلق » ص ۲۳۲ بعد تعرض المؤلف للقصة ان « هذه هي مسالة خلق الاشقیاء 
بعينها لکن غيروا العبارة فیها ء ۰ 


هه الجبائیان م ۹ 


وعلى كل حال فان لهده المناظرة شھر تھا ودورها الكبير في بيات 
فساد قاعدة الأصلح من وجهة نظر أهل السنة عموما . وهذه هي 
المناظرة وان كانت تروی بشيء من اختلاف الألفاظ في بسض 
المصادر : 

قال الأشمري لأبي علي : ما قولك في ثلاثة أخوة , كان أحدهم 
مومقا برا تقيا » والثاني كان كافرا فاسقا شقيا ء والثالٹ كان 
صغيرا ؛ فماتوا فکیف جالهم ؟ 

قال الجبائيی : أما الزاهد قفي الدرجات ء أما الكافر ففي 
الدركات » وأما الصغير فمن أهل السلامة . 

قال الأشعري : ان أراد الصغير أن يذهب الى درجات الزاهد 
فهل یؤذن له ؟ 

قال الجبائي : لا - لأنه يقال له ء ان خاك انما وصل الى هذه 
الدرجات بسبب طاعاته الكثيرة وليس لك تلك الطاعات . 


قال الأشعري : فان قال ذلك الصغير . التقصير لیس مني 
فانك ما آبتيتني ولا أقدرتني على الطاعة ۔ 

قال انجبائي : يقول الباري جل وعلا ‏ كنت أعلم أنك لسو 
بقيت لعصيت وصرت مستحقا للعذاب الاليم فراعیت" مصلحتك . 


! کسا 


قال الاشمري : فلر قال الاخ الکافر + يا اله الما مین 
علمت حاله فقد علمت حالي فلم راعیت مصلحته دوني * 
قال الجبائي : انك مجنون ! 


وانقطع (۱) 


(۱) راجع مثلا : وفیاد الاههان لابن خلکان + ۲ صن ۲۷۷ - ۲۷۸ * 


ے ۱۳۰ 


وعلى رغم ما لهذه الرواية من شهرة و 
الشك فيها وقي صحتها لا مر من عدم ايراد الأشعري أو ابن عساكر 
لها » ولوقف أبي علي المتقدم من اعتباره جینم لا شرا ولا خيرا في 
الحقيقة ء ولتجويزه تكليف من علم الله أنه يكفر ()- كمافي 
حالة الصبي ومنعه اخترامه (  )7(‏ أعني اماتته ‏ كما أنه يجرز على 
09,0099 يه (۳) لو قيل ان الله 


علم أنه لا يمن في حالة الصبي أيضا 3 


وعلى كل حال فانه يبدو أذ تعديلا طرأ على مرقف شينا 
من بعض المسائل بعدئذ مما كان يعارضه أصحابه انسابقون عليه 
والمعاصرون له كما في مسالة العفو مثلا . 


۲۵۶ کتاب التکلیف - الفني ص‎ )١( 

١‏ فضر ائصدر والصفحة 

(۲) مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۴۱۵ 

(؛) جاء اف ۰ العلم الشامة ٠‏ لصاله القبلي انيماني صر 7۳۰ بعد ايراد هذد الراقمسة 
ما يلي : ١‏ فهذه الحكاية هوس ۰ وادنی العتزلة - قضلا عن شیخبم - يقول 
جراب الله على الصفیر : « التکلیف فضلي اتفضل به على من اشاء ۰ كما كان 
الله على اهل الکتاب ني حديث تفضیل هذه الامة ۰ وهذا جواب على اهل المعتزلة ‏ 

ف تفضل عند البصرية هنهم أبو علي وغيره - ومن قال منهم - ومسي 

- ان التكليف واجب - فهر عتدهم وجوب جود الا يعترض على تاركه ۰ 
وايضا فهر مصلحة ويشترط ن كل مصلحة خلوها عن الفسدة ۰ ولر كانت 
المنسدة ني غير ذلك المكلف عندهم ۰۰۰ وعلی الجملة فالاعتراض على الله تعالي 
ساقط الجماعا ۰۰۰ فهذا مما ينادي على سقوط الاشعري معرفة وعقلا - وما زالت 
هذه الخرافة مسطرة في الكثير مز كتبهم » 

)٥(‏ وهو ٠‏ ما اشتهر به الخلاف بين انصرین ( البصرة وبغداد ) ۰ العلم الشامع ص۱۹۳ 

(1) مقالات الاسلاميين + ۱ ص ۳۰۹ ٠‏ 


لانه لا يتفق يتفق مع العدل الالمي الذي يتتضي تعذ یب السيء پاساءته 
0 رن يتفق أيضا مع أصل « الوعد 
والوعيد » (۱) وهو أحد أصول الاعتزال الخمسة المعروفة . ولعل 
سبب هذا التعديل من الجبائي لموققه هر النظر في قاعدة الأصلح 
ونقدها من قبل خصومه - وق مقدمتهم الأشعري . 


اللطف والألم والعوض : 


جوز المعتزلة وقوع اللطف من الله تعالى للعباد » على آساس انه 
معونة لهم على ادراك حقائق التوحيد ء ومفرفة الله » وشکی نعمته : 
وتيسير للقيام بالواجبات والتكاليف التي فرضها عليهم . 


رو ال وت م E‏ 
الانسان للايمان وقد يفعل بالكافر فیژمن (؟) . أعني الكافر الذ 
و تن فانه 
وچ اعد سی یت me‏ أن ینعله له 
من » () . وهذا يعني أنه يعار ضر من يدهت ال اانه لا غاب 
لأنطاف الله ف کالنظاه م مثلا - و یأخذ بال لقول ان لألطافه حد"!١‏ وغاية. 


و 


هذا في باب اللطف في الايمان . اما اذا كان اللطف بمعنى التوفيق 
لزيادة الطاعات حتى يزداد انعباد ثوابا ء قانه لا غاية له عنده وان 
كان غير واجب عليه سبحاته (؛) بعكس ما اذا كان لطنا في التكليف. 


)١(‏ بمعنى ان الله صادق ف وعده ووعيده لا بدل لكلماته فلا يعفر عن كبيرة الا بعد 
تربة ۰ مقدمة الانتصار ص ٠‏ 


(۲) مقالات الاسلاميين + ۱ ص ۲۰۰ 
(۲) تفس الصدر ص ۲۸۸ - 
(4) نفس الصدر من ۲۸۸ + چ ۲ یں ۲۳۶ 


ت 


فهر و اجب عليه (۱) . وهر جهة نحسن التکلیف د اد لو م یفعله 
الله تعالى لدل على أنه لم یرد من الکلف فعل ما كلف » (») . 


ومهما يكن الأمر . فان اللطف یدخل في مجالات عدة : فیعتبر 
في بعضها لطفا - كما في التوفيق للآيمان وبعثة الر سل وتمهييد 
الاحكام والتنبيه على الطريق الأصوب (؟) ‏ ويعتير في البسضں 
او و E‏ 
الحد » والأمراض والآلاء النازلة بمن يستحق العقربة ومن لا 
يستحقها . والنصر والغذلان .. الخ (؛) وھذہ كلها أمور دعا اليها 
تحلیل الألفاظ والفهومات والاختلاف في تفسيرها تبعا للموقف 
ألإصلي في السائل الر ثيسية الکیری . 


آما الألم - أو الايلام - فانه يقع على شخصين : من لا یستحق 
أنعقوبة ومن يستحقها . ولا دليل في الاول على أنه لطف ء ويحسن فيه 
العوض (ہ) . وهو في الثاني عةء بة ٠‏ أو يجوز أن يكون عقوبة )١(‏ . 


والالام جائزة لمجرد العوض - أو التعويض - عند أبي علي . 
اذ هو يمنع من جواز التفضل - آعني أن یتفضل الله على العباد 
بالثواب يوم القيامة . دون عمل صالح يأتون به متيعا في هذا أبا 
الهذیل وقدماء الممتزلة (۷) . 


۸ كتاب اللطف - المفني - ص‎ )١( 
7١ تفس الصدر ص‎ )۲( 
ص ۱۰۱ - وانظر کتاب اللطف - الفضسي‎ ١ < الئل والنحل ۰ على هامش الفصل‎ )٢( 


صن ۱۰ 
)٤(‏ راج کتاب اللطف - القنی ص ۱۰۳ ۔ ۱۱۱ - 


٩۰۵۰-۱۰۶ ھی الصعز هی‎ ٦  )۵[ 


(۷) انظر الواقف للايجي ص ٠٠٤‏ 


هذه الآلام كما يقول أيو علي « تحسن منه تمالى للاعواض 
فقط . وان لم يكن فيها مصلحة واعتبار » )١(‏ .. وهي « تقبح من 
حيث كان ظلما وعبثا لا من حيث كانت ضررا » (۲) ولا كان الظلم 
والعبث غير جائزين من الباري سبحانه ۰ فان الالم لا یعتبر ظلما 
ولا عبثا على هذا الاساس » بل هو حسن لحسن العوض الذي ینشاً 
عنه (۲) . 


ويبدو أن شيغنا لجأ الى فكرة الموض في تبرير ما یقع من آلام 
وأمراض وأحزان في هذا العالم ء لينني ما قد يلصق بالله سبحانه 
وتعالى من فعل القبيح والظلم ‏ من وجهة نظر معينة - ولیدلل على 
أن الآلام خير لانها تؤدي الى الثواب وانعوض . وهذا مذهب يقترب 
في بعض زواياه من آراء بعض الصوفيين ‏ وان لم يقصد اليه أبو 
علي بالطبع . وهو موافق لمذهب العتزلة في العدل اساسا وفي أن 
الله لا يفعل المبث . وقد سيطرت فكرة العوض هذه سيطرة كبيرة 
على مهب الشیخ في هذا الجال حتى اصطبغ بها » وعرف عنه رفضه 
البات لفكرة «الاعتبار» (:) التي نادى بها ابنه أبو هاشم (ہ) ومن 
قبله عباد بن سليمان )١(‏ . وقد نفى القاضي عبد الجبار كل ما 
تردد عن رجوع أبي علي عن هذه الفكرة ووجود آي شيء يشير الى 
هذا الرجوع في كتبه (۷) ۔ 


(۱) كتاب اللطف ۰ ص ۲۲۷ ۰ 

 )۲(‏ نفس الصدر ص ۲٩۳‏ - قارن الجموء من الحیط بالتکلیف - مصور مخطوط «مجلد 
سن کے 

(۲) كتاب اللطف ص ۳۹۰ قارن : المجموع من الحیط بالتکلیف ص ۲ ظ 

(4) بمعنی ان يكون ايلام الانسان عبرة وعظة له ولقیره ۰ 

(۰) الملل على هامش الفصل ص ۱۰۵ ۰ 

)٦(‏ الجموع من افحیط بالتکلیف ۲۲۰ ظ - ۲۳ و 

(۷) راجم کتاب : اللطف ص ۳۹۰ ۰ 


= ۱۵ تا 


وعلى کل حال . فان العوض عند أبي علي لا يكون في الدنيا - 
كما يذهب أيو هاشم بل « يجب أن يكوت في الآخرة كالثواب » )١(‏ » 
وان جاز أن يكون الالم عقوية لمن يستحق كما سبق أن رآيتا . 


كما أن دوام العوض ممكن آیضا - ويكون هو والثواب سواء 
في هذه الحالة . هذا مذهب أبي الهذيل وقوم من البغدادية والصاحب 
ابن عباد ۰ أيضا . 


فكأن شيغنا أراد بهذا الرأي أن ينتح أبواب الامل لمن لم يفعل 
طاعة يستحق بها ثوابا ء ونزل به الالم والبلاء ؛ فی عوض من الله عن 
آلامه وأسقامه يوم القيامة ء ولا يفلقه في وجه الذین آمم‌فوا على 
أنفسهم حتى لا يقنطوا من رحمة الله الذي يغفر الذنوب جميعا . 
وهذا قريب من مذهبه في العفو الالهي (؟) بخلاف ما كان عليه 
أصحابه المعتزلة من قبل . 


وقد تطرق الكلام في الالم والعوض عند المعتزلة الى ايلام 
الاطفال والحيوانات وعوضها وعلة هذا الايلام . 


فكان بعض أهل المذهب يرجع ايلام الاطفال لا الى علة » وينكر 
عوضهم أو عذابهم وقال الاكثرون ان الله يؤلهم عبرة ويعوضهم . 
وقال آهل اللطف منهم : ان الله يؤلهم ليعرضهم (؟) . اي أن الايلام 
سبب للعوض ‏ وهذا من مصلحتهم - وهو داي أبي علي أيضا (؛). 


(1) المواقف صر ٠٠٤‏ ۔ المجموء ( مصور مخطوط ) + ٣‏ ص ٢‏ ظ 

(۲) فقد کان يجوز العفو من الله عن المذتبين ويعارض من زعم ان العقاب اصلح من 
العفر ۔۔ يعني عباد بن سليمان ‏ حتى حكي عنه « انه فيما كلمهم به ان مذهبهم يؤدي 
الى الكثر ۰ ٠‏ راجع : الجموع ( مصور + ۲ ص 25 ظ ) 

(5) مقالات ج ۱ ص ۲۹٢‏ 

۱۰۵ الملل - على مامش الفصل ص‎ )٤( 


سنیٹ 


غير أن المعتزلة متفقون جميعا على أنه لا يجوز أن یژلم الله 
الاطفال في الآخرة ولا يجوز أن يعذيهم )١(‏ . 


كذلك كان للحيواتات والبهائم نصيب من نظر المتزلة 
حالها يوم القيامة » وهل نها عوض على ما تلاقيه من آلام ؟ 
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ويبدو انهم متفقون جميعا على هذا العوض وان اختلفوا 
طريقته » ونوعه ۰ ودوامه او اتقطاعه (۲) . 


نا 


على ان من موجبات العدل الالهي ان تنال هذه الحيوانات حقها 
في العوض مما يلحقها من بني الانسان » كما تنال عوضا من الله » 
لتمكينه البهيمة التي جنت عليها (؟) في موضع القصاص بین البهائم 
كما يرى الشبيخ ‏ سواء كان هذا العوض في الدنيا ء أو الموقف 
اعني يوم الحساب - أو الجنة (ہ) . 


وعلى كل حال فان قول الممتزلة بالعدل الالهي وتشبتهم به أدى 
الى تطبيقه على جميع ما يتعلق بالوضوع من قريب أو بعيد ء ودفعهم 
الى مناقشات كثيرة تبلغ من الدقة والتنوع حدا مدهشا نتيجة لطبيعة 
الجدل وما ينشآ عنه من البحث في عديد المشكلات , والتدقيق في 
المسائل الصغيرة على ضوء كبرياتها . وهي قضايا قد تبدو عديمة 
الاهمية أو تافهة للناظر العادي . لکن التمثيل والتشبیه والتياس 


(۱) مقالات + ۱ ص ۲۹۲ ۰ 

(۲) راجع فیما یتعلق بهذا الامر : مقالات الاسلامیین جزء ۱ ص ۲۹۳ وما بعدها ۰ 

)٢(‏ مقالات + ١‏ ص ۲۹٢‏ ء 

(۶) للمعتزلة خلافات كثيرة في هذ! لباب لا ضرورة لشرحها فهي لا تبلغ من الاهميسة 
عبلغا كبيرا ٠‏ 


وا سے 


كان لا بد مته في مذ مب قائم على انجدل والنظر العقلي النطتي (۰)۱ 
معرفة الله : 
اتفق ابر علي وابنه على أن المعرقة وشكر التعم ۰ ومعرفة 


الحسن والقبيح واجبات عقلية )٢(‏ والمعنى بهذا أنها تجب على 
المكلف الذى اكمل الله عقله و تصب له الادلة واعضاء القدرة 


والاستطاعة و میا له الآلة لذلك (۳) . 


آما تمريف العلم فهو أنه « اعتقاد الشي- على ما هر عليه » (:) 
وان كانا قد اختلفا في العبارة . ذلك لانه كما يقول ابو هاشم : ان 
كثيرا مما نقصد حده لا نجد فيه عبارة لغوية ملخصة لذدلك 
المعنى (ہ) . ولهذا يكتفي القاضي عبد الجبار بهذا التعريف للدلالة 
على مقصدهما من العلم الذي يتتضي عندهما سكون ننس العالم 
اليه (ہ) . 


(۱) يذكرنا هذا بما بلحظه القارىء لمحاورات افلاطون ٠‏ والتفريعات التي ياتي بها سفراط 
لييني على اساسها فكرة معينة , وضربه للامثلة الصغيرة الدقيقة ‏ ومنها ما يتصل 
بالاساطير والخرافات اليونانية - لبیان فكرة اساسية يدعر اليها ۰ وليس في هذا 
اشيء یؤخذ عليه , كما لا يؤخذ على تفريعات العتزلة ایضا ٠‏ 


وقد قال الله في كتابه انعزيز : « ان الله لا یستحي ان يضرب مثلا ما بعرضة فما 
فوقها ۰ الآية : ۳۱ سورة ١‏ ۰ 


۰ ۱۰۰ ص‎ ١ + ۰ ملل - على هامش الفصل‎ )٢( 


۱۰۷ فلس الصدر ص‎ )٢( 
۱۳ الفني + ۱۲ ص‎ )1( 
۱۶ نفس الصدر ص‎ )٥( 


۱ نفس الصدر ص ۱۳ - ویضیف ابر علي الى هذا ان العلم یوصف بالوجود لاتنهسم 
یصنون العارف لموضع ضالته بانه وجدها ٠‏ ولذلك يوصف الله تعالی باقه واجسد 
للاشیاء من حیث هو عالم بها مغني ۱۲ ص ۱۷ - 


اكت 


هذا هو انعلم أو العرقة . فما هو الطريق الى ذلك ؟ وما الوسيلة 
التي نتخذها اليه ؟ 


لنبادر اولا الى القول بأن الحسّ لا يصلح آداة للمعرفة اليقينية, 
ومعرفة الله على وجه الخصوص » وان كنا حسب رأي أبي علي » 
الله واحد . ويختاد 
ة ء ولذا لا يوصف 


نعبر به عن آول المدركات» فیقال : حسست ياد 
آپو هاشم أن يعبر پالحس 


بأنه يدرك بالعقل )١(‏ ۰ 


ان طریق العرفه عند آبي علي - وتابعه فى ماين هو 
النظر (۲) . ولذا کان النظر واجبا بوجوب المعرقة . 


وقد رد الجبائي على الجاحظ حين ذهب أيو عثمان الى ان العر فة 
تكون بالطبع أو الاضطراد (؟) واستدل بآيات من القرآن الكريم » 
ونجد رد الجبائی عليه فيها مفصسلا في « الفني » للقاضي عبد 
الجبار (:) فهو قد انكر أن تكون المعرفة ضرورية وقال انما يتوصل 
اليها بالنظر والاستدلال الذي هر طريق العقل ووظيفته . لکنه لم 
یں ما يمنع من القول ان الله على اضطرار العباد الى معرفته ان 
شاء - مخالفا بدلك النظام (ه) ٠‏ 


وقد اهت أبو علي بالرد على السوفسطائية كذلك ۰ وهم الذین 


)0 التي اج 37 هن 11د ٠‏ وعند لبي هاشم أن العاسة ليست طريقا يد ۱ 
والادراك طريق العلم ۰ فالحاسة ليست طريق العلم ٭ ‏ ص ٠١‏ 

(۲) نفس المصدر ص ۳۲۵ ` 

(5) الا يجوز ابر علي ان يضطر الله المكلف الى المعرفة والا كان ٠‏ في حكم اللجسي* 
للمكلف الى اداء ما كلف من حيث يعلم ضرورة الجتة 

(:) کتاب التظر والعارف ٠‏ المغني صر ۳:۰ 


7 عقت + ۱۷ص ۱3۲ 


٠ ۵۱۲ تفس للصدر ص‎ : ]٥( 


جح ۱۳۸ مم 


5 سای دح من الافضل مساجلتهم ومتاظرتهم , 
عل الرغم من أن آیا القاس البلعي منع من مکالتهم « لان سا 
جحدوه هو الاصل ء فلا تصح محاجتهم » (۱) في رأيه . 


ديرد اليبائي مكالمة انسوفسطائية بأنها جهلت أن علمها علم 
- الاکتساب . .۸" 


ويبدو ان العلم عند الشبيخ يتولد عن النظر » فهو فعل متولد 
وليس مياشرا ء بل لا بد أن يولد النظر العلم ء والا لاستری حال 
الناضر مع حال المقلد ولم ينفصل العلم عن الجهل )٢(‏ . 

وهذا النظر واجب في باب الدين مثلما هو في باب الدنيا , 
لیذ هب أيو علي الى أن وجوبه يعلم ضرورة (۲) ۰ وان كان 7 
بذلك عند ابنه یتع من جهة حمله وقیاسه عل النظ في ياب 
الدنیا (ہ) . 

لکن . آلیس من الجائز ز ألا یکون هذا النظر‌صحیحا ؟ فبم يا 
تری نعرف صحته من خطأه ٩‏ 


ان أبا هاشم یجمل علامة صحة النظر کونه مولسدا للعلم , 
ويقول : « ان سكون نفس الناظن الى صحة ما اعتقد اعتقده » ومفار قعه 
للجاهل والشاك والظان يقتضي صحة نظره » (ه) 


)١(‏ النظر والمعارف ٠‏ المغني ص ١غ‏ ويقول البلخي ٠:‏ من الغلط مثاظرتھم والردعليهم 
لان من يزعم أنه لا یعلم ایناظر ام لا ۰ بل لا يدري اموجود ام لا » كيف يرد عليه ۰۰۶ 
ولا يجوز لى من هذا حاله الا التادیب دون غيره » ٠‏ 


() نفس آلصدر ۰ ص۹۳ 
(۲) ۰(؛) فقس لفصدر ص ۳۵۵ 
(۰) فقس الصدر ص 1٩‏ 


>> ۱۳۹ بت 


ولا ریب فی آن هذا الكلام لا يفهم الا على آساس القول من حيث 
الميدآ بصحة النظر الدي بصاحبه الى الاعتقاد الذي تسكن اليه 
النقس بعد تمحيصه . 


آما عند أبي علي فان ما نعلم به صحة النظر هر سلامة ما 
يتولد عنه من علم . وسلامة النظر نفسه من « الانتقاض » )١(‏ . 
هذا أوضح من قول أبي هاشم البني عى آساس صحة مذهيه 
داد ساٹ 


دينقسم النظر الى اجزاء بحسب تعلقه بموضوعاته . فالنظر في 
الترحید غيره في النبوات : و هو في العدل غيره في التوحید مثلا . ولذا 
فان النظر یتجزأ ویتمدد (۲) وحين يخل الناظر بواحد من هذه 
الاجزاه فانه یستحق العقاب (۳) ؛ ما دام يقدر عليه وعسلى 
المعرقة (4) . 

ثم ... هل يحصل الناظر على هذه المعرفة من غير تنبيه ؟ 

هنا نجد ان الجبائي قد تعرض لمسآلة الغاطر والداعي 
وناقشها . ونحن نعلم ان المتزلة - منذ أبي انهذيل ‏ قد تكلموا في 
الخاطر والتنبيه ولهم في هذا مذاهب (ہ) . فنری ابا علي يقول : انه 
لا بد من جار ينبه الکلف على طريقة النظر وعلى دليل دليل وباب 


۷۵ تفس المصدر صر‎ )١( 

٠ ٤۸٤ الغتی ۰ + ۱۲ مر‎ )۲( 

(۳] فقس الصدر ص ۱۹۱ 

إا کر الصدر هر ۱۷ 7 

(©) جاء في ( اصوز الدیز ) للبغدادي ص ۲۷ - ۲۸ ان آبا الهذيل کان یقول بخاطرین 
أحدهما داع يورده الله على قلب العاقل يدعره الى طاعته ويحرك به دواعیه الى 
الاستدلال و الثاني من الشيطان يصده عن طاعة الخاطر الاول ٠‏ ووافقه الجبائي وابنه 
على وجود الخاطرين وانهما عرضان 


NE: 


باب منه (۱) وهو قد یستغنی عنه عند آيي هاشم بکمال العقل 
والمر فة بالعادات ونحر ذلك من حيث علم أن لكل علم سبیله 
ومنهجه . فلا يجوز أن یترصل الى معرقة النحر بالنظر في الطب على 
سبیل ا ثال (؟) . ذلك لان العاقل اذا عرف العادات تقرر في عتله 
من آي وجه يلتمس معرقة الله » وف ماذا ينظ » فیجب أن يستنني 
عن تنبيه الداعي له (0) . 


على ان هذا الخاطر ليس كلاما ء وانما هو اعتقاد وظن . اذ لو 
كان كلاما لكان الله سبحانه وتعالى مكلما لكل مكلف ء وقد ثبت 
أنه خص بعض أنبيائه بان كلمه دون غيره (؛) . وهو عند ابي 
هاشم كلام وليس اعتقادا ء يفعله الله أو يأمر بعض ملائكته 
بفعله (0) . وهو لا يوجب أن يكون الله مكلما لكل الخلق على الحد 
الذي كلم موسى . كما لا يجب ذلك في قوله تعالى : « يا أيها الناس 
اتقرا ربكم » . 


ولقد رفض الممتزلة التقليد ء ولبعضهم اعتراضات عب الاجمااء 
وخبر الواحد . وهم دعرا الى النظر والاستدلال ودعا الجبائیان 
اليهما كذلك . لكنهما جملا للشك في منهجيما مكانا بارزا : وهما 
يمنيان به الشك الباعث على النظر لا مجرد الريب . فهو اذن شك 
منهجي على نمط ما عرف عند الفيلسوف الثرنسي ٠‏ دينيه 


(۱) المفنى ‏ + ۱۲ ص ۲٦٢‏ - وانجموع من افحیط بالتكليف ٠‏ تيمور ٠‏ ص ١١‏ 

(۲) نفس الصدر ص ۳۹۰ 

(۲) ننس الصدر والصفحة 

(۶) نفس الصدر صر ۰۱ 

(5) هر - حشب تعبیر البخدادي - « قول خني یلقیه الله في قلب العاقل ار پرسل ملكا 
يلقي ذلك في قلبه » ۰ اصول الدین وكذلك خاطر انشیطان یخاطبه به ٠‏ 
و البعدادي يقرر اتفاق ابي هاشم مع الاشعرية في هذا العنی - 


ے ۱6۱ ےہ 


يكارت ويجعل آبو هاشم للشك في مجال العرفة شأنا كبيرا حتی 


ات » (۱) . ويقول شارح ٠‏ المواقف » ان آیا 


هاشم جعل انشك أول الواجبات لان القصد الى النظر بلا سابقة 
شك يقتضي طلب تحصيل الحاصل (۰) ۔ وهو عند آيي علي يحسدن 
في أول حال التکنیف ء لاته لا يمكن سواه . اسسا بعد ذلك قانه 


ن النظر والاستدلال بدلا 


هله ای , الساشل التي ناقشها الجباني واینسه . وا عتزلة 
1 5 . ومنها تتضح الصبنة العقلية الفانبة صلی 
ز میلهم الى تکلیف الانسان بالنظر للرصول الى 
يق الا ستدلال العتلي المرف , وتات هد 


العشية 


)١(‏ المواقف ۰ + هر ۱۲ - وعند الاشعري : اون الواجبات معرفة الله . وهر عند 
الباقلاني وابن قورث القصد الى القظر ۰ 

(۲) المراقف ۰ طيعة القسطنطينية ص 1۳ 

(۲) کتاب النظر والعارف ۰ للغني ص ۱۸۸ ۰ 


e 


اللون 


كان للبحث في العالم والکون » وف ما اتصل بذلك من نظر في 
حدوثه أو قدمه وبقائه أو فناثه ووجوده أواعدمه ء وتركيبه ء 
وخصائصه ؛ نصيب کبیر من العتاية والاهتمام عند عامة الناس 
والعتزلة علی رجه الخصوص . 

وقد نتج عن ذلك مناقشات في مسائل من نحو مسألة الجوهر 
والعرض » والجزء رهل ينقسم أم لا ينقسم : والجسم ومم یتکرن, 
وطبيعة الاجسام وما يحلها من الاعراض ء وكينية هذا الحلول ء 
ومسائل الزمان والمكان » والخلاء والملاء . الى غير هذا من الامور 
المتعلقة بالطبيعة ومظاهرها وأفعالها وعللها . 


ولم يكن غريبا أن يهتم المتكلموت بالامور الطبيعية اهتمامهم 
الكبير هذا : سواء من الناحية العملية التجريبية » أو من حيث 
النظر والتأمل فيها على نمط فلسفي منطتي محض - ولم تكن هذه 
الامور الطبيعية بعيدة عن میدان بحث التکلمین الديني ۰ فان في 
الترآن الكريم دعرة واضحة الى النظر في هذا الکون وتامل مظاهر 
الطبيعة في کلیاتها دجزئیاتها للرصول الى معرفة حدوث هذا العالم 
السات » دضرورة المحدرث والدلالة عليه ء آعني اثبات وجرد 
الله عن طريق النظر في مخلوقاته . ونحن نعلم ایضا أخذ المعتزلة 
عن الفلسفة الیو نانية بعض اهتماماتها الفيزيقية واليتافيزيتية ء 
وآن اطلاعهم على مسائلها کان واسعا ‏ بالنسبة لغيرهم من الفرق 
الدينية الاخری ‏ فلا مناص اذن من أن ينظروا هم بدورهم في هذه 
السائل التي ذكرنا بعضها » وكاتت محل بحث وتامل لدی فلاسنة 
الیو نان . 


E 


هذا من ناحية ء ومن ناحية اخرى.فقد کان التوحيد هو جوهر 
مذهبالاعتزال ء ولم يكن توحیدا سهلا بسیطا . وانما هو توحيد 
معقد متعمق بحکم التظرة الفلسفية التي سیطرت على فكر العتزلة. 
فکان لا بد من مناقشة علاقة الله بهذا الکون خلقا . وحفظا واعداماء 
وبحث مظاهر هذا الکرن و ظواهره . 


دمن اجمل التصوص التي برر بها التکلمون ما ذکرناه سن 
بحث في السائل بتشعب وتفصیل ما يذكره أبن متويه ‏ بعد أن 
بين ما يلزء الکلف معرفته من اثبات الطریق ال الله وانه لا بد 
من ماگ + وم ا هذا للحت بن الصفات وما پضب نت 
عنه من هذه الصفات . رانه واحد فیها لا أحد یشارکه في مجمرعبا 
نفيا واثباتا . قال : 


« ولکل واحد من هذه الاصول توابم لا ینکشف القول فيه الا 
انها ديدجل تحتها کل خلاف باکر ف التوعید . فاذا لم تے 
بيان هذه الاصول الا ببیان تلك 
پیانها أيضا . وهذا هر الذي احرج أصحابت رحمهم الله الى 
تکلموا في دقیق السائل لا كان الاصل لم يتم بیانه الا ببیانها . 
اما لتصحيح دلیل ار تدفم سوال أو لابطال شبهة فلا عنت علیهم 


ایح 


فى ذلك . 


الفر و ۶ التي تتشعب اليها وجب 


ویبین ذلك أن اثبات هذه الحوادث التي تدلنا على الله تعا لی 
یتضمن الکلام في حدوث الاجسام وغيرها » ویدخل في ذلك من 
دقيق السائل ما لا يكاد يحصى . بل ریما تعلق الكلام ق ذلكك بالكلاء 
في الجزء , فان قاثلا لو استدل على قدم الاجساء بانها غير متناهية 
في العدد لكان ابطاله انما يمكن باثبات الجزء . وكذلك فلو أردت 
اثبات الصانع فنازع این زكريا )١(‏ في أن القادر لا يقدر على الاعيان 


(۱) معني ابا بكر بن زكريا الرازي 


وأن تعلق القدرة مستحيل بالاعيان واختراعها وانما يتعلق 
بالتأثيرات في الاعيان لوجب مكالمته وكذلك مكالمته في المدة والزمان 
والمكات الى ما شاكل ذلك . فلم يتكلم آصحابنا في دقيق المسائل 
عن استقتاء ۰ 


وكانت السائل تتادى بهم الى فردع وتشعبات لا حصر لها , 
وكثيرا ما وجدوا آنفسهم يتجادلون في مشكلات طبيعية خالصة لا 
صلة لها بالبداية الاولى لجدلهم ولا بالهدف الذي يرون اليه , ألا 
وهو التوحيد الخالص الذي لا تشوبه شاثبة . 


وهكذا برز في الفكر المعتزلي تيار علمي طبيعي كان في الواقع 
مسايرا للتفكير العلمي التجر يبي بمعتاد الحديث )9( 


ان المسلمين ‏ بل كل المؤْلّهة # متفقون جميعا على أن الله هو 
خالق هذا الکو . لکن بعض الناس يسلم بهذا الخلق دون مناقشة 
ولا تعليل . وقد يكتفي البعض الآخر بالقول أن هذا الخلق كان عن 
عدم بارادته تعالى وعلى اساس من حكمته وعلمه . اما المتزلة 
فانهم لا یکتفرن بهذا بل يسألون : 


ما معنی الخلق ؟ ونم كان على هذا التمط لا سراه ؟ وهل كان 
الشيء فيالعدم شيئًا ؟ وهل كان الله يعلمه شینا أم لا + 

ٹم يناقشون مسألة « الشيء » مناقشة مستفيضة تقع فيها 
خلافات وتبرز آراء عدة في الموضوع . 


۲۵ المحيط بالتكليف : جمع این متويه ۰ تحقيق عمر عزمي - القاهرة ۱۹3۵ م۰ ص‎ )١( 
» السائل في الخلاف لايي رشيد النیساہوري ۰ وكتاب ۰ ديوان الاصول‎ ٠ راجع کتاب‎ )۲( 


له ایضا 


۱۰ انجبائیان م‎ ERE 


رعن الخلق آیضا تظهر مشکلة « وضع » الخلوق ۰ هل هو قي 
اول خلته ساکن آم متحرك ثم ما معتی السکون والعركة ؟ وهل 
الجر هر المخلوق یخلر من العرض أم لا يخلو ؟ وما هو هذا المرض اذا 
كان لا يخدر مند ؟ قاذا كان اللوت - كما قال البعض - فما هو اللون؟ 
اهر جسم أم لیس جسما ؟ . 


0 


ثم يناقشون الحركة و هل تری أم لا تری ۰ والنرق بين الحركة 
والمتحرك » وانسکون والساکن .۔ 


وهكذا نجد أن جميع بحوث المتزلة الطبيعية ‏ أو الفيزيقية 
ان ششت - كانت ترجع الى عاملين آثنین : تأثير الفلسفة اليونانية ء 
وطبيعة توحيدهم لله تعالى . 


أما ما يروى عن « تجاربهم » العلمية فانها ‏ وان ظهرت 
بالظهر العلمي الحديث ‏ لم تكن هدفا في حد ذاتها ؛ بل كانت لتاکید 
فكرة معينة أساسها فلسني ميثافيزيتي )١(‏ ۰ أو كانت لمحض 
اس المح و لم سعد ي الوسر ل حاتي لق 
قوانين علمية )١(‏ . 


لکن الواقع أن المسائل الطبيمية - مهما كان الباعث على 
تفهمها ‏ احتلت حيزا كبيرا من مؤلفات المعتزلة ومؤلفات خصرمهم 
الذين اضطروا للنظر فيها هم أيضا للرد عليهم ‏ وان لم یبلغوا 
فيها مبلنهم . ولا تخلو آراء شيخ من شيوخ الاعتزال من هذه 
السائل » موافقا أو مخالفا . وهذا أمى يقريهم في المق من 


(۱) راجع : السائل ني الخلاف ٠‏ للنيسابوري ؛ والمواقف ٠‏ للايجي ۰ وتذكرة ابن متويه » 
على سبيل المثال لتری الكلام في تجارب المحجمة والزراقات وغيرهما ٠‏ 
(۲) يذكر لابراهيم النظام تجارب علمية اشار اليها الدكتور بر ريدة في کتابه عنسه - 
راجع مثلا : كتاب الحيوان ٠‏ للجاحظ ٠‏ 


الفلسفة بمعناها القدیم ء حين كان عل الفينسرف أن یشید بناء 
مذهبه متكاملا من جميع جرانبه والا كان مجرد مفکر ولیس 
فيلسوفا . 

وطبيعي اذن أن يكون لشیختا أبي على وقد جاء بعد أن 
درس المعتزلة المشكلات المتنوعة وامتدت آبحاتهم الى شتی الیادین 
يكون له هر الآخر نظر في الكون وانطبيعة دما تفع عنهما من 
مساصل . 

غير اننا نحب أن نشير الى آننا سنتمرض - أثناء حديثنا عن 
آراء الشيخ ‏ لکشم من المصطلحات والتعبيرات التي يستعملها 
المعتزلة وغيرهم من المتكلمين بمعان تحيد آحیان عن مدلولها عند 
أهل الفلسفة مثلا . وقد نلاحظ اختلافات سيرة في مدلولات هذه 
المصطلحات والتعبيرات تبعا للفرقة التي تستخدمها وتمشیا سم 
سياق البحث ء وتبعا للتطور الذي طرأ على معنی الصطلح خلال 
العصور . الا انثا سنحاول بقدر الامکان تبيان التصود باللفظ 
أو التعبير في موضعه . فان المجال هنا لیس مجال تفس الصطلحات 
وشرحها )١(‏ وان كنا نلاحظ في الوقت نفسه أن شيغنا أبا علي 
ظهر في فترة كثر فيها دوران المسطلحات الكلامية وأوشكت على 
الثبات والاستقرار على مفهومات محددة العنی 


العالم حادث ومتناہ : 
نظر المتكلمون جميعا في العالم عنى 


)١(‏ فمثلا اصب لفظ «الجوه, 
وتطوره - على الجزء 
وبينما كان الباقلاني يستعمل 

الاندلسي يستخدم كلمتي «جوهرء و «جسمء على اساس 
راجع + مذهب الذرة عند المسلمين ٠‏ للدكتور پینیس ۰ 
الطبعة الاولى سنة ۱۹١١‏ هن مه 


تے ,8۷ے 


قديما . و هذا مذهب يعتمد في آصله على ما جاء به الاسلام والاديان 
يوجه عام من أت هذا انعالم مخلوق أوجده الله سبحانه 


خن عدم . 


آما آیر علي فقد اتخذ من البرهنة على تناهي العالم دليلا على 
حدوثه : وحدوث الاجسام كلها بطبیعة الحال . 


يقول القاذ عبب انجبار بن 
في « المجموع من المحيط بالتكليف » (۱) : ان شيغنا يدل على تناهي 
العالم بطريق « الوصل والقطع » التي تتلخص في أنه « اذا جاز 
وجود العالم وهر غير متناه جاز وجود حبل مقدر بالعالم غير متناه 
أيضا . ومعلوم أننا لو قطمنا من وسطه آذرعا لصار أنقص مما 
أزيد ٠‏ وكذلك لو ضم اليه غيره » فثبت 


آحمد حسیما پورده این متویه 


كان : ولر آعید اليه لصار 
أنه متناه محصور » . ويمكننا أن تضیف الى هذا الدلیل النتيجة 
الشهور: أن ما دخله الزيادة والنقصان حادث . فالعالم اذن حادث . 


هذا البرهان الذي استعمله أبو علي كان قد استخدسه 
الكندي (۲) . وهو رد في الواقع على الثنوية الذین كانوا يقولون ان 
الکون غير متناه وليس ردا على الفلاسفة القائلين بأن هناك فلكا 
محيطا بالکون لیس وراءه شيء (۳) . 


ويذكر للجبائي دليل آخر عل حدوث الاجسام بناه على مذهبه 


۰ 76 ص‎ ۰ ۲٦۷ مخطوط بدار الكتب ۰ عقائد تيمور رقم‎ )١( 


5 


وهو سابق على ابي علي » وقد ذكر هذا البرهان في « رسالة في وحداتية الله وتنامي 
جرم العالم » : انظر : رسائل الكندي ۰ تشر د ۰ آبي ريدة طبعة القاهرة سنة ۱۹۵۰ م 
ص ۱۹۹ وما بعدھا - 


7 


راجه المجموع من المحيط بالتکلیف - تیمور ۰ ص ٠٢‏ ۰ 


۱ 


في آن الجسم يستحيل آن يغلو من الاکوان )١(‏ . وقدمه یتطلب خلود 
منها ۰ فهو غير قديم على أصله (۲) اعني على حسب منطق مذهبه 

و هناك دلیل ثالث ذكره النيسابرري في « دیوان الاصول » في 
مجال تدلیله على حدوث الاجسام . 


یقول فيه أبو علي : 


« لو کان العالم قدیما لوجب أن يرى قديما . ولو دئي قديما 


لوجب أن يعلم قديما : ولو علم قديما لا وقع فيه النزاع . ومهما 
لم يعلم قديما وجب أن لا يدرك قديما . فاذا لم يدرك قديما وجب 
أن لا يكون قديما : فاذا لم يكن قديما وجب ان يكون محدثا 
الموجود لا يخلو من ھذین الوصفين » (؟) ٠‏ 


وعلى كل حال . فاد حددث العالم وتناهيه ثابت عند المتكلمين 
بحكم القرآن والنظر الديني . فاذا كانوا قد استعملوا البراصین 
الفلسفیة فانما كان ذلك ردا على من لا يؤمن بالقرآن من الفرق 
غير الاسلامية . وهو يبين آیضا تشابك علم الكلام والفلسفة في 
الاسلام تشابكا ظهر يوضوح فيما بسد » حتى كان الكثيرون 
ا تا ها 


الجواهر والاجسام : 


كانت نظرية الجو هر د . أو الجزء الذي لا يتجزأ » مثار 


خلاف كبير بین التکلمین . فکان هناك من یقول : ان العالم من قرات 


(۱) السائل في الخللف بين البصرییز والبغدادیین ٠‏ لابي رشید النيسابرري ص ۳4-۲۳ 
و الجسم هنا 
)٢(‏ المجموع ‏ عقائد تیمور ۷ 
ولا یو 


ادف الجوهر 


۸ 
قي استحالة خلو الجسم من الکون ٠‏ 


(۲) دیران الاصول ۰ ص 


- ۶۱ 


أو آجزاء متتاهية في الصغر ۰ غير قايلة للانتسام . ولها خصائصها 
وممیزاتھا الممينة . وقد اند بهذا القول أغلب الممترلة . وتفرد 
الا وهو قابل 
أيه ما من نصت الا وله نصف الى ما لا 


92 


ابراهيم ين سيار 
للاتقسام آو ‏ كما هو ر 
نهاية (۱) . وقد دعا ذلك الى ردود علی التظام معروضة في كتب 
الکلام + والى اعتراضات عديدة عل ل نظریت التي اتبع فيها مذ هب 
أرسسطو في قوله بانقسام الاجزاء الى ما لا نهاية ۰ ۱ ان لم يكن بالفعل 
جرب 

لی ایة حال فان النظّام هر الوحيد الذي شذ عن مذ هب 
E‏ برأي خالفهم فيه . أما أبو علي فقد 
كان يثبت الجزء الذي لا یتجزا )١(‏ ويذهب مدهب أهل الذرة في 


ایا 


بمذهبه في أن ما من 


هذا الجزء الذي لا یتجزا - وهو قد یسمی آحیانا بالجوهر 
النرد أو الجوهر فقط - یمکن أن عنده أن « تحله انعرکة والسکون 
داللون دالكرن والماسة وانطمم والرائحة اذا كان منفردا » )٥(‏ . 
يعني أنه كك الماك التي ذكر ناها حتی وان لم یجتمع مع 
غيره من الاجز و ہے 0820027 
eT‏ انجرهی من اللون - و هو 
آحد الاعراض . لکنه « ینکر أن يحله طول أو تأليف » (ہ) في حالة 


+ ابراهیسم بن سيار النضام » ۰ آراؤہ الكلامية والفلسفية » للدکتسور 
رت ۰ء 

۰ ۱١ مقا * للاشعري + ۲ ص‎ )٢( 

۰ EEE 27 

۱ مقالات الاسلاميين ۰ + ۲ ص ۸ 

0 ننس المصدر ص 14 ۰ وجاء في ص ٥‏ أن الجيائي زعم « ان الجزءين اللذين لا ینجزآن 
هذا القول ان التانيف ‏ وهو آحد الاكوان الاربعة ‏ يحل كلا من الجزعین اذا اجتمما 
معا ٠‏ فقد قفی - كما رأينا ‏ حلوله في الجزء الذي لا يتجزا منفردا ۰ 


کے 


انفراده . اي لا بد من أن یکون هناك أكثر من جوهر واحد حتى 
یحصل الطول والتأليف . فكأن الجوهر وحده لا طول له ۰ آي لا 
امتداد له . وهذا واضح من تفريقه بين « الجوهر » و « الجسم » 
فقد ننی الطول والمرض والعمق عن الاول وأثبتها للثاني . 


وكما يمتنع ان يحل الجواهر منفردة الطول والتالیف ٠‏ فانه 
یمتنم أن يحلها منفردة أيضا العلم أو القدرة آو الحياة )١(‏ . فهي 
اذن موجودة في حالة « موات » ء الا أن تجتمع ‏ واجتماعها يكون 
بقدرة عليا هي قدرة الله فتكون أجساما حية عالمة قادرة . 


وقد فرق أبو علي تفرقة واضحة بين الجوهر والجسم ب 
وكثيرا ما يختلط معناهما في الاذهان ‏ فقال : « ان الجوهر الواحد 
الذي لا ينقسم محال أن يكون جسما » (؟) . فان الجسم ما كان 
طويلا عريضا عميقا ۰ ولیس الجوهر كذلك . وهو هنا يرى ما 
ذهب اليه معمر بن عباد وأبو الهذيل العلاف . ويخالف ما قالے ابو 
الحسين الصالحي من أنه لا جوهر الا جسم . بيتما ازتاى آخرون 
تقسيم الجواهر الى ضريين > بسيط ومركب . فلا يدعى البسیط 
جسما لاختلافه عنه في خواصه ء في حين يمكن أن نسمي المركب 
جسما  )+(‏ ريما لاكتسابه خواص الجسم وصفاته ۰ وفي هذه 
الحالة يكون لفظ الجوهر مرادفا للفظ الجسم 


ثم ان للجو هر الفرد ‏ أو الجزء الذي لا يتجزأ ‏ عند الجبائی 
خصائص ممينة ء منها : انه يلقى بنفسه ستة أمثاله (؛) وهذا 
يعني أنه يقابل أو يواجه بنفسه - لا بغيره ‏ آوجهه الستة > ولا 


+ ۱۱ مقالات الأسلاميين + ۲ هی‎ )١( 
۰ ۸ نفس الصدر ص‎ )٢( 

- تفس الصدر والصقحة‎ )٢( 

زع تفس الضدر ص ۰:۱6 


لے ۱۵۱ 


یماسه جر هر آخر من هذه الاوجه ءفان ابا علي كان ممن يثبتون 
الخلاء بين الجواهر )١(‏ ۔ 


دمن خصائص الجوهر أيضا آنها على جنس واحد . مشتبهة 
بأنفسها (:) » ولیست تختلف في الحتيقة (م) . و وربما عنی آبر 
علي بهذا أن الذرات المكونة للاجسام والعالم واحدة من حيث 
الاساس ء آعني آنها على هيثة ونمط واحد ۰ أو هي سا عل حد 
تعبره - بانفسها جواهن قائمة بذاتها ۰ متفايرة باننسها متفک؟ 
يأنفسها () . 

و هذا التجانس بالنسية للجواهر هو الذي وافته فيه الاشاعرة 
بالقول « پتجانس الاجسام كلها ... وان اختلافها في الصورة وساثر 
الاحکام انما هر لاختلاف الاعراض القائمة يها » (ہ) , 


الأعراض : 
خرف التکلمرن العرض عموما پانه : ما قایل الجوهر من حيث 


أنه موجود ولا یقوم بذاته . وعرفه العتزلة خصوصا بانه : ما لو 
وجد لقام بالمتحير () . وهر عندهم ثابت في العدم . وقال بسضں 


(1) انسائز في الخلاف ٠‏ للنيسابوري صر 57 

یه مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۰؛ ومن مذهب ديموقريطس أن الجرادر على صفات 
وخصائص معينة تكون ماهيتها ‏ ودي ما یسمی بالصفات الاولیة معاهانلص9 مممصاءظ 
٠ 9‏ وهذا فرق جوهري بین دیموقریطس والتکلمین ۰ کدسا يرى 

هذهب الذرة عند المسلمين ص ۸ ۰ 

(۲) مقالات اين ج عن 1 

٠ نفس المصدر والصفحة‎ )٤( 

٠ أصول الدين ص 4ه‎ )٥( 

)٦(‏ معنی القيام بالمتحيز التبعية في التحيز أو اختصاص الناعت ۰ كشاف أصطلامات 
الفنون ص ۲۸۹ ۰ 


ےت ۱۲ ۔ 


الاساءرة ۰ العرض ما كان صفة لغيره (۱) 


والعلاقة وثيقة بين انجوهر دالعرض : حين كان الأول محلا 
للثاني يتوم به ء اذ لا یمکن ان يحل العرض في العرض فلا بد من 
جوهر يقوم فيه . وان كان الجبائي يثبت عرضا لا في محل . فیتول 
بارادة « لا في محل » : مثلما قال آبو انهذیل ان بعض کلام الله لا في 
محل (۲) مثل آمر التكوين : كن . 


وعلى أصل الجبائي يكون هذا القول مقبولا فيما اذا لم توجد 
الجواهر . اما اذا دجدت فاتها لا یمکن آن تخلو من اللون دالطمم 
والرائحة والحرارة والبرودة والرطوبة واليبس (©) . وهر متنق 
في هذا القول مع ابي القاسم البلخي - شيخ البفدادية من افعتزلة - 
ويفسره بأن « المحل اذا احتمل عرضا من الاعراض له ضد لم یجز 
أن يخلر منه ومن ضدہ . واذا لم يكن له ضد لم يجز أن يخلومنه»(:) 
أيضا . فيكون الجوهر في كل حال محلا للاعراض وأضدادها على 
هذا الاساس . ولا کان اجتماخ الضدين مستحيلا في آن واحد وحيز 
واحد فان المخرج لا ريب يكون باعتبار أن شيغنا يقصد استعداد 
انجرھر تحلول العرض فيه . أو أن الاعراض حالة" فيه و هر مستعد 
لقبول حلول أضدادها . وهو قد ذكر من التضادات : الحركة 
والسكون والحرارة والبرودة . واثرطربه واليبس . 


(۱) راجعفؤهذه التعریقات : كشاف «صطلاحات الننون ۰ للتهانوي ۰ مادة ( جوهر ) 


(۲) كشاف ۰ ص ۲۸۹ وهر لا يذكر الجبائي بالاسم پل يقول « كبعض البصريين » وان كاز 
مذمب ابي هلي في هذا الامر ممروف + 


(؟) مسائل الخلاف ۰ للنيسابوري ص ۲۳ ۰ وف للقالات + ۲ ص ۱۶ يذكر : والکسون 
وائماسة والحركة وللسكون - 
(؛) مسائر الخلاف ۰ ص ۲۶ ٠‏ 


۱۵۴۲ ۔ 


الجسم : 

عرفنا فيما سبق آن الجواهر الفردة وحدها لا تعتبر أجساما » 
واتما را مد و ڑا (۱) » كما 
هو الحال عتد الاضاعرة . اما المعتزلة فقد حرفوا الجسم پأنه : 
الطويل العريض العمیق (۲) . 


والعتزلة متققون ل اشتراط الطرل والسض دالعمسق 
للاجسام ۰ ومتفقون على ضرورة اجتماع أو ائتلاف آکثر من جرهر 
فرد ‏ أو كما پسمونه جزءا لا يتجزأ ‏ حتی تتحقق الجسمية . 


لکنهم مختلفون في مقدار هذه الاجزاء وعددها لتکوین الجسم . 


قال ابر الهذیل العلاف : یتألف الجسم من ستة اجزاء . بان 
یوضع ثلاثة على ثلاثة فتکون جسما . 


و قال اپراهیم النظام : ان الجسم يشتمل على اجزاء لا نهاية 
لها . وهذا متاق مذهبه القائل بان الجسم کر ارس رای کے 
نهاية . وهو لا يشترط عددا معینا من الاجزاء لتكوين الجسم لانه 
لا ی EM ٣‏ 
من ثمانیة آجزاء (۳) ء «بأن یوضع جزءان فیحصل الطول. وجزءان 
آخران على جنبه فيحصل العرض ۰ وأريعة فوق تلك الاربعة فيحصل 
العمق » (:) . فيكون الجسم عنده على هيئثة مكمب ذي ستة أوجه 
2 501020000 
بن کرت ند ار کت ور روز 


أتجراء. » و 


(۱) كشاف اصطلاحات القنون ۰ ص 758 ٠‏ 
(۲) کشاف مر 555 ۰ 
(۲) المواقف + ٢‏ ص ۱۹۹ وکشاف ۰ ص ۳٦۹‏ ۰ 
(1) کشاف ۰ ص ۲۹۹ 


سے 


فیحصل مخروط أو هرم ذو آربعة أضلاع مثلثات . 


فهو انما يرجع الى اختلاف الاعراض القائمة بها )١(‏ . ویو 
يستند في هذا القول ‏ كما احسب - الى تجانس الجواهر (۲) فما 
دامت الجواھر على جنس واحد. رهي التي تكون باجتماعها الاجسام: 
فلا شك أن الاجسام في الاساس تکون متجانسة هي الاخری . لکن 
ما یقوم بها أو يحل بها - من الاعراض ؛ مثل الاجتماع والافتراق 
والحر کة والسکون والالوان وغيرها » هر الذي يظهرها آمامنا 
مختلفة في صورها وأحكامها . 

ويا له من مذهب هذا الذي یرجع کل الوجودات - حسبصا 
آفهم من النص ‏ الى أصل واحد وجنس واحد . آلیس هر ضر ہا من 
القول بمبدأ الوحدة في بناء العالم الادي ؟ أو نوها من القول 
بانتشابه في بنية هذا الکون ؟! 

لکن هذ القول لا يؤدي الى فائدة کبرة ما دام للاعراض عند 
شیختا أهميتها القصوى في تركيب الوجود . اذ ليست الجواھر 
منفردة بقادرة ولا عالة ولا حية : والقدرة والعلم والحياة اعراض. 
بل يوشك أيو علي أن يقول ان الجواهر لا تقوم في الوجود الا 
بالاعراض لانها في رأيه لا يمكن أن تخلو من الاكوان التي مي 
ا 
رؤية الاجسام والاعراض : 

ذهب أبو الهذيل العلاف الى أن الاجسام ترى وتلمس : وكذلك 


() أصول الدین ص ٤د‏ ۰ 


)٢(‏ هقالات + ۲ ص ٩‏ ولا نغقل عما كان يظهر في فكر التکنمین من سيطرة قكرة الوحدة 
في هذا الكون التي تبرز في تواحي عديدة من مباحثهم ۰ 


اد 88ے 


الاعراض . فالانسان ‏ في رآيه ‏ « يرى الحركة اذا رأى التسيء 
متحرکا » ويرى السكون اذا رأى الشيء ساكنا (۱) وهو يلمسهما 
پلعسید للشيء متحر کا وساکتا . الا الالوان قاتھا لا تلمس لان 
لاتسان لا یفرق بين الاسود والابيض باللمس » () . 


وکان النظام يحيل رؤية الاعراض ء ولا عرض عنده الا 
الحركة ولا يرى الانسان الا الالران ۰ ووافق ابو انصین انصانعي 
النظام في انه لا يرى الا لون . بينما أنكر عباد بن سلیمان رؤية 
الاعراض كلها وأثبت رؤية الاجسام وحدها . وقال آخرون : يرى 
النون والملون : ولا ترى سائر الاعراض الاخرى (") . 


وقد وافق الجبائي أبا الهديل في القول برؤية الاجسسام 
والاعراض وخالفه في لس الاعراض (ہ) . 


ويمكننا هنا أن نصل رأي آبي علي في رؤية الاجسام والاعراض 
بمذهبه في عدم تعري الجواهر من الاعراض . وأخصها عندہ اللون . 
فا لاجسام تری اذن وقد حلتها الاعراض جميعا . أو بعضها ء فلا 
یناقض بهذا قول من رأى ان اللون فقط هو الذي يرى ۰ أو من 
ذهب الى أن الجسم هو الرئي ۰ للعلاقة الو : 
الجبائی . 


كان النظر في مسألة حركة الاجسام : وحركة العالم في جملته : 


(۱۱ مقالات ج ۲ ص 51 
٦‏ مقالات + ٢‏ ص ۷: 
)٢(‏ مقالات + ۲ ص ٠ :۸ ٤۷‏ 
١‏ مقالات ج٢٢‏ ص ۶۷ ۰ 


محل اهندام المنكر ين واختلافهم من قدیم انعصور . وکان للبحث في 
رکه الاج. ءام وسكونها ارتباط وثیق بمسألة التغير و الثبات عند 
المدرسة الايلية من مدارس التفكير الیو ناني في بحثه عن علة ائوجود 
الاول و تنقیبه عن مبدأه ومتشاہ . ولا ضرورة هنا للتعرض لقضية 
انحر کة الدائمة أو التغبر الستمر أو كما یسمی آحیانا « السیلان 
الدائم » ء وقضية السكون أو الثبات الدائم كما ناقشه کل من 
هر قلیطس و بر بنیدس . 

لکن مما لا شك فيه أن مسألة الحركة كانت تمثل عند ار سطرو 
[ساسا هاما في بناء مذهبه التافيزيتي فضلا عن مذهبه في الطبيعة . 
فقد كان ارسطو يعتقد بقدم العالم وقدم حركته )١(‏ . ويتبع هذا 
اعتقاده بقدم الزمان نتيجة لعلاقة الزمان بكل من العالم وحركته . 

كان أرسطو یتسم الحركة الى أربعة أقسام : حركة الاستحالة؛ 
وحركة الزيادة والنقصان » وحركة الكون والفساد » وحركة 
النقلة . والصورة الاولى لحركة النقلة هي الحركة الدائرية ومن 
هنا نشأ التصور القديم الذي کنان يجمع بين الزمان وحركة 
العائم (؟) . فالزمان مقدار الحركة أو عددها ۰ وهما أزليان . 

وحين جاء الكندي ‏ أول فلاسفة الاسلام ‏ نظر هو الآخر في 
الحركة وقال بأنواع أربعة لها حسب تقسيم أرسطر ‏ وقال 
أيضا بملازمة الحركة للجسم ء « فان كان جرم كانت حركة والا لم 
تكن حركة ما » (") . 

الا ان الخلاف الاکبر بين فيلسوف المرب وأرسطو یکمن في 
نظرة كل منهما الى قدم الحركة أو حدوثها > وقدم العالم والزمان 
او حدوثهما . 
)١(‏ تاريخ الفلسفة 


(۲) ففس المصدر ص ١454‏ ۰ 
(۲) رسائل الكندي الفنسفية ٠‏ نشر آيي ريدة ص ۱۱۷ - 


یوسف کرم ص ۱۵۵ طبعة ثالثۃ ۰ 


وقد رأينا اعتقاد آر سطر يقدم العالم والحركة والزمان - وله 


ف هد راهب راہ ہج 


ضع طرحها - وکان مرقفه تاپعا 
قلما جاد الکند 
دسطر مخالقة أساسية فى النظر . 
عد. ۰ خلق الله العالم 
وحركة فکان الزمان . ولا ينه من هذا ترتیب في الوجرد فان 


ي كان طبیعیا - و هر 


« الجرم والعر کة والزمان لا يسبق بعضها بعضا اپدا » )١(‏ . 


یثبت الكددي حدوث العالم عن طریق با يسمية « رة 
الكون » أو « « حرکة الجرم كان ساکنا ٹے 
تحرك فلا یخلو عنده من أن يكون موجودا عن عدم أو هو قدیم . فان 
كان عن عدم فان وجوده کون فهر حركة (۲) . وان كان قدیما فاز 
الحركة الداخلة عليه تفر والقديم لا يجوز عليه التغير (©) . 


د . فان قيز 


وکان لاتصال مسألة الحركة هذه بمبحث التکلمین الاول » 
اي توح وما يتملق | بد 2 کی في اتجاه هؤلاء التکلمین 
نے المسائل الفا 
رھ تہ مہہ شتیکرا کرو وت 
وواجهوا المشكلات التي اثادتها ‏ أن يدافعوا عن موقف الدين في 
وجه هجوم الفكر الفلسني أت يبر زوا آراءه ويبر هنوا عليها منطقيا 
ران ایا ال وم كا ره اہ حكن 
طبيعيا أن يناقشوا مشكلات الحر کة والسكون . و القد. والحدوث ؛ 
والزمان والمكان ۰ واللاء والخلاء وما الى هذا بسبيل 
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كان من دأي آبي الهديل أن ٠‏ لاجسام قد تتحرك في الحقيقة 


(۱) رسائز الكندي الفلسقیة صر ۱۱۹ - 
(۴) ۰ (۳) رسائل الكندي ص ۱۱۹-۱۱۸ 


وسکن في الحقيقة والحركة والسکرن هما غير الكون . » (۱) 


وقال النظام : ان الحركة هي الكون او العرض الوحيد . ٹم 
قسم الحركات الى : حركة اعتماد وحركة نقلة . ورأى أن الاجسام 
كلها متحركة )٢(‏ اما بحركة الاعتفاد او حركة النقلة . 


أما أبو علي فقد قال : « ان الحركات والسكون آکسران 
للجسم » () - يعني آنها أعراض تحل في الجسم بان تطرأ عليه . 
ولا كان الجسم (؛) لا يخلو من الكون ‏ في مذهبه ‏ فانه في حالة 
خلق الله له ساكن (ہ) ء ثم تطرآ عليه الحركة بعد ذلك . 


وهذا هو نفس رآي عباد بن سليمان ومعمر بن عباد السلمي . 
بينما ذهب أيو الھذیل الى ان الجسم في حالة خلق الله له ۷ ساكن 
ب ل الى م في 
ولا متحرك (:) » بل هو في حالة وسط بین الاثنين (۷) . 


وقد نتج عن الكلام في الحركة » وحركة الشيء ۰ مناقشات 
طريفة من مشسل سژانھم : اذا لزم الجسم مكانه ومكانه سائر 
متحرك ۰ فهل يكون الجسم الملازم لذلك الکان متحركا أم لا ؟ (ہ) 


(۱) مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۰ 
(۲) . مقالات الاسلامیین + ۲ ص 
)٢(‏ مقالات الاسلامیین + ۲ ص 
(؛) يبدو من سياق الكلام ان « الجسم » هنا هر « الجوهر» * 

(ه) ۰ (1) مقالات الاسلامیین + ۲ ص۲۱ ٠‏ 

(۷) يلاحظ ان هذا خروج على منطق ارسطر ۰ وهر ریما اراد ان يعبر عن قول الفلاسفة 
ان الجسم في حالة خلق الله له یتحرك حركة هي الخررج من العدم الى الرجود + 
مقالات + ۲ ےن ۴۹ > 

(۸) يذكرنا ها بقول ارسطو ني تعریفه للمحل أنه اذا تحرك شيء في مكان مر نفسه 
متحرك ٠‏ كما اذا تحرك قارب في فهر مثلا فان النهر يسمى وعاء لا محلا والوصسساء 
يمكن ان يسمى مکانا متحركا والمحل وعاء غير متحرك ۰ كتاب ٠‏ الطبيعة » ص ۲۱۲ 
أسطر ۲۱-۱6 ۰ 
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قال الیعضی . هر ساكن لان الحركة ليست حرکته بل 
حركة الکان . وقال بو علي وآخرون انه متحرك بتحرك المكان هه 
درک لا عن شي» ولا ال شي» ۰ (۱) دیجوز بهذا أن سرت الله 
العالم لا في شيء (۲) کان يمني : لا فی محل . 


وقد نشا عن هذا الرأي اعتراض طريف خلاصته : ما القول 
لو اتحرك مكان الجسم الى جهة ما ويعينها الاشعمري پیفدا: - 
7 تحرك الجسم الواحد متحر کا نشسد الى الجهة المعاكسة ‏ وهي عندہ 
- ۲ فیتوجب اذن أن یکون الجسم الواحد متحرکا في جهتين 
في نفس الوقت بتحركد وتحرك مکاند (۲) . 


وقد اختلف المتكلمون في علاقة الحركة بالجسم : هل هي فيه أم 
تحصل له ؟ 


فتال النظام : انها توجد في الجسم ينتقل بها عن المكان الاول 
الى الکان الثاني . داعتبر الجسم ذاته الکان الاول فکان الحركة 
کامنة فيه يتحرك به انجس أو هي تحركه (ہ) 

أما أبو علي فقد رآی أن الحركة تحصل في الجسم وهو في المكان 
الثاني . و هي عنده آول کون يطرأ على الجسم في المكان الثاني (:) 
ھا اول کرٹ في الکاد الاول فهر السکون كما تقدم . 


رقد اررد الاشعري في ه مقالات الاسلامیین » کثرا من آراء 
يي علي وغيره من المتزلة في الحركة ۰ كما آوردها آیضا صاحب 


نف انصدر - ویرافقه 3 هذا ابر الهذيل ویر هاشم والاشعري 


5 


وذكر ايو الحسر أن شيخنا كان یعتبر أن الحركات آجناس 
وليسبت جنسا واحدا - 
بينها ء فتكون اليمنة ضد اليسرة والصعود ضد الانحدار والتقدم 
ضد التأخر . وكات النظام يقول انها من جنس واحد » وتبسه 


الجبائي حينا ‏ كما يبدو ثم رجع الى القول بتضاد العرکات .)١(‏ 


ا كان يذهب النظام - وآن التضاد يقع 


على ان الاختلاف كان أيضا بين شيوخ المعتزلة في معنى الحركة 
ذاته ء قنرى آبا علي اتفق مع عياد بن سليمان . واختلف مع أبي 
الهذیل والنظام اللذين قالا ان الحركة انتقال أو اعتماد > فقال 
انجبائي : ان معنى الحركة الزوال « فلا حركة الا وهي زوال» () . 
وحتى الحركة المعدومة تسمی ٠‏ زوالا » ولا تسمی « انتقالا » . 


ويبدو أن تفرقة شیخنا بين الزوال والانتقال تفرقة لفظية أو 
لفوية , وقد كانت نه عناية باللفة معروفة . اذ يذكر الاشعري أنه 
سأله في هذا : لم لا يثبت كل حركة انتقالا كما يثبتها زوالا ؟ فرد 
انجبائي بأننا نقول عن انحبل المعلق بسقف حركة انسان : زا » 
واضطرب ء وتحرك . ولا نقول : انتقل (۳) . 


وهذه تفرقة ضعيفة في الواقع : اذ يمكننا ‏ كما رأى الاشعري 
- القول بانه « انتقل في الجر » والا لزم أن نقول عن الحركة انها 
« اضطراب » مثلا . لان الحبل یضطرب اذا ما حرك وهو معلق في 
ا 


(۱) مقالات الامٹلامبین + > عر ۲٩‏ - ۶۰ 
(۲) مقالات + ۲ ص :٢‏ (۲) نفس الصدر والصفحة ٠‏ 


الجبائیان م ۱۱ 


بقاء الحركة : 

الشركة لا تبتی عند آبي علي وأکثر الہ (۱) » اذ لو بقیت 
لكانت سکونا ء وهذا یبطل کوتھا حركة . فلا بد اذن من تجدد 
الحركة في كل آن » اذا كان معنی الحركة الانتقال أو الزوال . وان 
کان آبر هاشم یخالف [باه ویری أن الشركة تبتی ہت 
« الکون الاو في انحیز الثاني هر الحركة و هر بعينه الکون “لذ 
في الزمن الثاني المسمى و 
الحركة الاولى في انحيز الثاني والسكون في الزمن هي التي ادت به 
الى القول ببقاء الحركة ۰ وان كان كلامه يعني في نفس الوقت ان 
الذي یبتی هر السکون لا الحركة (۳) - 


السےکون : 
یلازم الکلام ق الحركة النظر في السکون أيضا . وهر ثاني 
الاکران الا بعة . 


ویذکر الايجي في « امراقف » أن شیغنا با علي كان یذ هب الى 
القول بان « الحركة والسكون مدركان بالبصر واللمس ؛ فان من 
نظر الى الجرهر أو لمسه مفمضا لعينيه وهو ساكن أو متحرك أدرك 
العثر قة الحالتين » (؛) . وهذا في واقع الامر مذ مب أبي الهذيل 
العلاف . 
وهر مصدر أسيق ولهذا فهو اولى بأن نعتمد عليه وعلاقة مؤلفه 
بشيغنا معروفة - آثبت الاشمري أن « الجبائي كان یرافق آبا 


آثبت أيو الحسن الاشعري في « مقالات الاسلاميين » » 


6 ولي المقالات + * صر ٠ : ٠٤‏ وكان محمد بن عبد الومسساب 


ان الحركات 
39 ۲ من ۱۵۵ 
1 ۲ ص ۱۶۵ ۰ وعند آبي هاشم ان « الكون في أول حدوثه سكون + 


فالحركة اذن في اول حدوثها سكون ۰ وعند النظام ان الحركة والسکون جنس واحست 
عقالات + ۲ ص )۴ ۰ 


الهذيل في رؤية الاجسام والاعراض ويخالفه في لس الاعراض » (۱) 

ويفرق أبو علي بین نوعين من السكون : سكونالجماد وسكون 
الحيوان (۲) . ويتبع هذا تفرقته بين ما یبقی من السكون وما لا 
يبقى ۰ فان سكون الحي المباشر الذي يفعله في نفسه لا يبقى لان 
كل ما فعله الحي في نفسه مباشرا من الاعراض فهر غير باق . اما 
سكون الموات ‏ يعني الجماد ‏ فيبقى (۲) . 

ومن مذهب أبي علي أيضا ان السكون یتخلل الحركات » فهر 
يرى«ان بین کل حر كتين مستقيمتين ‏ کصاعدةو ها بطة - سکونا»(؛) 
وهو ربما عنى اكثر مما فهم شارح « الواقف » من أن « الحجر اذا 
صعد قسرا ثم رجع قلا بد أن يسكن فيما بينهما ( أي الصعود 
أو الرجوع ) » (ہ) فاننا نفهم من نص أورده الاشمري يقول فيه : 
« ان للحجر في حال انحداره وقفات » (:) -نفهم من هذا النص ان 
الحركة والسکون يتتابعان على الجسم ويتواليان » فتكون حركة ثم 


(۱) مقالات الاسلاميين + ٣‏ ص ۷؛ 

(۲) نفس الصدر ص ۵؛ - وهذا يذكرنا بتفرقة ارسطو بين الحي التحركه بذاته والساكن 
بذاته ‏ والجماد الذي لا بتحرك ولا يسكن الا يغيره ۰ راجع : تاریخ الفلسفة اليونانية 
هرسف کرم هن ۱۳۷ ۰ 

)٢(‏ مقالات الاسلامیین + ۲ ص ٠٤‏ - وقارن : اصول الدین ص ٩۱‏ - لکسن يبدو ان 
ابا علي كان یقول بان السکون لا يبقى في الحالین فان 4: « اذا هوى جسم ہما فيه مسن 
الاعتمادات فامسکه الله تعالی في الجو ۰۰۰۰ فلو كان السکون باقیا ( لا متجددا ) 
لهری ( الجسم ) الثقیل بما فيه من الاعتمادات ۰۰۰ ولو يقي السکون القسسدور 

قدورا فيجب لو آمر بالحركة ولم یتحرك ان لا يثام ‏ وهو خسلاف 

ان السکون متجددا ۰ » الواقف + ۲ ص ۱۶۸ ۰ 

۰ ۱۸۰ شرع الواقف + ۲ ص‎ )٤( 
٠ نفس الصدر والصفحة‎ 

() مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۱٩‏ - ويذكرنا هذا بما ذهب اليه زینون الايلي ( 4٩۰‏ - 
۳۰ ق ۰م ) في الحجة الثالثة من حججه على امتناع الحركة السماة « حجة السهم 
التي يقول فيها : ان السهم في مروقه يشغل في کل أن من آنات الزمان مکانا مساویا 
له یسکن یه - فیکوں ی مکانه - في الآن غير التجزیء - ساکنا غير متحرك ۰ فادی 
هذا بزینون الى القول بالسکون الدائم ء بینما قال ابو علي بالحركسمة ء بل حتسى 
بحرکات « خفية ء في الجسم لا تری ء لكنها - كما يبدو كامنة فيه ٠‏ تاريخ الفلسعة 


ے ۱۱۲ ات 


سكون أو « وقفة » ثم حركة فسکون . حتی تنتهي الحركة المستقيمة 
الى سکون « لانها لا تذهب الى غير تهاية » . )١(‏ 

ركما يتخلل انسکون الحركة- فان الحركة آیضا تتغلله . فھی 
في القرس الو 


 امهنوكس وف انحائط المبني على ما يبدو من‎ ٠ 
تر ووقرع‎ 


تراد انظطا 


اذا رقف فى الجو (۳) ۰ أعني اذا بلغ تهاية صعوده فتكون حركة 
الحجر الهابطة . عن هذا الاساس نترلدة من حرکته الصاعدة . 
وبينهما سكون . وان كانت حركة خنية لا ترى (:) . فان عند أبي 
علي لا يمتنع ان يكون بين الحر کتین.آر الاعتمادینء الصاعد والنازل 
معگزت . الکن تولك الح كه التازنة لیس عن الاعتساد ۰ واتمااعن 
الحركة الصاعدة (ہ) ۔ 


ويظهر أن قول أبي علي يوجود هذه الحركات الغنية في 
الاجسام الساكنة : ظاهريا ٠‏ نتج عن مذهبه في أن السكون لا يولد 
شيثا ولا حركة . وانما الحركة هي ا تولد السكون وتولد حركة 
أخرى (2) .وهذا بخلاف ما يذهب اليه بشر بن العتمر والبغداديون 
عن العتد له عا مر درليد الشركة الل ك والسكرن :> و 
السكون للسكون والحركة (۷) . 


A -+/0 7: 

۱۹ من‎ ٢ + مقالات الاسلاميين‎ ٢( 

(() نفس المصار ص ۸۸ ل قارن 1 يخ فلفلسفة الیرتائیة من ۱۶۱ - اذ يفول 
ارسطو ان حركة الحجر المقذوة لع الاصلي الى الوسط -ای الهواه- 
الذي یجتازه التحرك فتنبه ۰ 

> الولقف ۰ هر ۲۵۱ طبعة التستانطينية‎ ٤( 

(د) نف الصدز ص ۳۵۱ ۰ ۲6٩‏ ۰ 

۰ ۸۸ حقالات الاسلامیین + ۲ ص‎ )١[ 

(۷) ققس الصدر و لصفم + 


التالیف : 

يراد بالتالیف أو الائتلاف أو الترکیب أو الاجتماع - فکل هذه 
الالفاظ تعني شیئا واحدا ‏ یراد به في اصطلاح المتكلمين » حصول 
الاجسام من جواهر لا تنقسم . وهو أحد هذه الاعراض التي تحل 
في الجواهر . 


وقد رأينا كيف اشترط أبو علي ثمانية جواهر تأتلف لیتکون 
منها الجسم . وعرفنا كيف جوز البعض اثتلاف الاجسام من جرهرین 
أو جزء‌ین اثنين فقط - كما عند الاشاعرة - واختلاف العتزلة في 
عدد هذه الجواهر أو الاجزاء المكونة للجسم . 


ویقول الأيجي ان الجبائي يذهب الى أن « التألیف ملمرس 
ومبصر . اذ نفرق بین الاشکال الختلفة . وما هر الا بالنظر الى 
المختلفة » (۱) . وربما فسر هذا قوله : ان التألیف یختلف 
(۲) وهو لعله عنی باختلاف الاشکال تباین تكوين 
الاجساء نتيجة لاختلاف عدد الاجزاء او الذرات الکرنة للجسم . 
فنستطيع بهذا التفرقة بیز الاشكال والاحجام عن طريق اللمس 
والبصر۔ 


وقد عارضه ابنه أبو هاشم في هذه النقطة › أعني ریس 
التأليف واحتج بأنه لو رؤي التأليف وهو قائم بالصفعتین « العلیا 
ما تحتها لرؤيت الصفعتان » (؟) و هذا ممتنع في رأيه . لكننا نمرف 
أن من مذهب أبي علي ء حسبما أورده الاشعري ؛ أن التأليف يحل 


٠٤١ المواقف + ۲ ص‎ )١( 
٠ نفس الصدر ص ۱۶۷ - ولعل الاقضل القول : ! نالاشکال تختلف باختلاف التاليف‎ )۲( 
۰ ۱۶۹ نفس الصدر ص‎ )۲( 


الجوهرين المؤتلفين کلیهما (۱) . ولیذا فماذا يمنع من دژیصه 
بالصفحتین من الجسم ؟ 

والتالیف عند أبي علي لیس نوعا واحدا بل هو نوعان : متولد 
ومباشر . آما التأليف التولد فهو ما قام بمحلین غير محل القدرة . 
أعني ما لا يستطيع بذاته أن يأتلف مع غیرد كما في الجمادات مثلا 
والباشر هو التائم بجسمین هما ۰ أو احدهما » محل القدرة : کمن 
ضضم اصبعہ الى اصبعه أو الى جسم آخر (۲) . 

الثقل والخفة : 

حاول التکلمون التفرقة بین معنی «الحر کة» ومعنی «التحرك» ء 
تک سی ہس و کڈ . وقال البعض الاخر ان معنی 
الحركة غير معنى التحرك ۰ فان الحركة عرض تطرأ على الجسم 
رن کے رکا کی ا ېه تقل ل جره اليد من ام 
لکن آغلب الآراء كانت تميل الى التوحيد بين العنیین 


وهذا ما حدث بالنسبة لبقية الاعراض > ومنها الثقل والخقة 
فكان الجبائي یقول مع جمههور ا معتزلة ان الثقل هر الثقيل والخفة 
هي الغنیف و د انما يكون الشيء أثقل بزيادة الاجزاء » (۳) . 
واتما كان هذا ردا على مذهب يعض المتزلة من مثل أبي الحسين 
الصالحي (؛) القائل بأن الثقل غير الثقيل » والخفة غير الخفيف » 
ولهذا نجد تفاوتا بینهما : ونفس ما ارتاه اہو هاشم حین ثبت 
الثقل عرضا غير الثتیل (۰) . فكأتما آراد الصانحي وأبو هاشم أن 
یقولا ان الثقل « عرض » يحل في الجسم فیثتل ۰ كما يحل اللون فيه 
فيتلون أو الحرارة فيسخن 
)١(‏ مقالات الاسلاميين ج ۲ 
(۲) راجع الواقف ص ۳۸۷ ۰ 

مقالات الاسلامیین + ۲ ص ٠ ۹٥‏ 
))٤(‏ نفس المصدر والصفحة ٠‏ 


(5) اصول الدين ص ٠ ٤٤‏ 
1 ہو یا 


ونحن نری الحق في هذه المسألة ‏ وبمقیاس العصر الذي 
نوقشت فيه الى جا نب أبي علي الذي جعل الثقل راجعا الى « ز 
الاجزاء » . وليست «زيادة الاجزاء» هذه كما يبدو لي تظهر في ما 
اختلف حجما فحسب . بل انها قد تكون في ما بدا شكلا متفقا في 
الحجم ء من مادتين مختلنتین,و لکنهما مختلفتان وزنا . ولا بد هنامن 
افتراض زيادة الاجزاء بمعنى زيادة الذرات وتكاثفها في مادة عن 
الاخرى ؛ وهو ما يعبر عنه الان بالاختلاف في الكتلة نتيجة لاختلاف 
كثافة الذرات في مادة عن الاخرى مما يسبب الاختلاف في الوزن . 


ولا نحب أن یشطح بنا الغیال بعيدا الى أن المتكلمين ناقشوا 
مسائل الذرة والكتلة والكثافة والجاذییة وتأثيرها والفناطيسية أو 
انشطار الذرة وما نتج عن النظرية النسبية من افكار وآراء فان كل 
هذا كان من ثمرات العلم في العصر الحديث » ولم تكن نتائجه تخطر 


للتكلمين على بال . 


لکن ما لا ريب فيه أن أصول هذه السائل وجذورها ضار بة في 
تاريخ الفكر ء وان كان كل عصر يناقشها بأسلوبه الخاص و منهجه 
في التفكير . ونحن هنا نناقش آراء المتكلمين على ضوء ما بلنه 
عصرهم وطريقة تفكيرهم وعلى أساس التأمل النظري المحض ٠‏ في 
أخلب الاحيان ٠‏ 1 


الرطوبة واليبوسة : 


وعلى كل حال : فان شيغنا يرى ‏ فيما يبدو أن للرطوبة 
واليبوسة نصيبا في مقدار الثقل . ويورد عبد الرحمن الأيجي في 
« الواقف » أن آبا علي قال : « ان موجب الثقل الرطوبة وموجب 


ے ۷۷ ے 


الخفة الیبوومتة » (۱) وهو يدل على قوله هذا بأن الرطوبة كامنة 
في الجسم الثقيل يخلو منها الجسم الغتیت ۰ فائذهب ‏ وهو جسم 
عرف بثقاه بالنسية للخشب مثلا ‏ اذا صهی ذاب وظهرت رطوبته 
التي كانت موجودة فيه قبل أن يعرض للنار . آما الخشب فلخلوه من 
الرطوية ويتكلس ويتحول الىرمادء اذ تزيده النار يبسا بافناء 
الرطوبة القليلة التي فيه )١(‏ - 

وهذه نظرية سطحية قي الواقع : ولهذا بادر آبو هاشم ینکر 
مقالة أبيه ويقول : ان الثقل والخفة « كينيتان حقیقیک‌ان » في 


الذهب والخشب (۲) ٠‏ 


الطفو والرسوب : 


ويناقش الجباثي أيضا مسالة طبيعية أخرى هي في السؤال عن 
ہت طفو بعض الاجسام في الماء ورسوب البعض الآخر منها . 


فيعلل الشیخ طفر جسم کالخشب بأت هناك هواء یتخل 


آجزاءه المتخلخلة یتملق بها و هر الذي یدفعه الى آعلى سطح الاه اذا 
2 اننس فيه ء ويمنعه من التزول . 


ویرجع سيب نزول الحدید في الاء - أعني دسوبه - الى أن 
أجراء الحديد مندمجة ولیست متغلخلة - کالخشب ۔ فلا يتشبث بها 
انهراء فهو لذلك یر سب (4) - 

الظل والضوء واللون وانصوت : 


معتی الظل أن الشيء یستر . فهو لیس بمعنی متفصل عن 


٠ ۲۶۸ الراقف طبعة التسطنطينية ص‎ )١( 
٠ قفس الصدر‎ )۲( ٠ تفس الصدی‎ )۲( 
٠ ۲4٩ الواقف » طبعة القسطنطينية ص‎ ٠ راجع في هذه التفسیرات‎ ):( 


ام۸٦‏ ے 


الشيء . بل هو والشي ع واحد الا ات ن الظل غير الشيء - كما قال 
آخرون (۱) . وهو يعني بهذا أنه لا يكون هناك ظل اذا لم يكن 
جسم » فوجودهما وعدمهما مرتبطان . وهنا أمر بديهي يحتمه ما 
نراه في عالمنا من أن الظل هر احتجاب الضوء عن مكان ما بتأثئير 
وجود جسم حاجب . وقد كان هناك من يقول ان ظل الشيء غ 


يشير 


على أساس الوجود المنفصل عنه . وهذا يؤدي الى القول بوجود الظل 
ولا جسم وجسم غير شفاف ولا ظل (؟) . وهو ما لا يمكن أن يحدث 
في عالمنا وبمقاييسنا الحاضرة ء ومفهومنا للظل والجسم والضوء . 

أما الضوء عند أبي علي فهر « شرط وجود اللون » (0) . وهذا 
رأي سليم علميا . فاذا ما قيل : وهل يتطبق هذا على السواد ؟ 
كان الجراب ان السواد في ذاته ليس لونا : وانما هر انتفاء لجميع 
الالوان . كما أن البياض ليس لونا بل هر امتزاج جميع ألوان الطیف 
المتسسة ابع 

ویر بط الجبائي بب لكك ملاک »فان و اہ 
وزوالها زوال الصوت > بن سکن طنینه بزوال 
الحركة » (؛) . ومن الواضح اتفاق هذا الرأي مع نتائج البحث 
الملمی الحدیث ٠‏ 

العلية: 

كان للكلام في مبدأ العلية ومسأتة العلة والمعلول شأن-كبير في 
الفلسفة وعلم الكلام فنجد للفلاسفة اليونانيين (ہ) وفلاسنة 


(۱) راجع مقالات الاسلاميين + ۲ ص ٠ ۹١‏ 

)۲ یک میات یب 

(۳ 

خلق القرآن؛ من «الغني» للقاضي عبد الجبار بن احمد ص ۲۱ ٠‏ 

0 15 »> ولهم في هذا آراء 
کٹ + ركان ارسطر بستیر ان الطتین النساسیتین تین شرن ما ںہ 
هما : الادة ۰ (آو الهيولي) والصور کات سر شش رہ 
ابولون » ۰ ثم هو یقسم العلل الى اربع : العلة الادية ۰ والعلة الصورية ء والعطسة 
الفاعلية و العلة الغائية » انظر : تاريخ الفلسقة اليونانية لیوسف کرم ص ۱۳۹,۱۳۸ ٠‏ 


الاسلام ء حتی الفلسقة الوسطی والحديثة والعاصرة بحوثا في 
العلية ء مما لا یتسم الجال هنا لتفصيله والاقاضة في شرحه . 
كما نجد التکلمین بمختلف طرائفهم قد ناقشوا القضية , کل سن 
وجهة نظره وتبعا لموقفه . وهم قد يعبرون أحيانا عن « العلة » بكلمة 
« السبب » وعن « المعلول » « بالمسيب » ؛ والمعنى عندهم واحد في 
الحالين . 


واذا كان الاشاعرة ‏ ومتأخروهم على وجه الخصوص - قد 
أنكروا كل اطر اد في قوانين الطبيعة ۰ وفسروا ما يلاحظ من اطراد فیا 
حوادث الطبيمة واقتران بینها بانه « اجراه للعادة یجرز أن تغرى بین 
حین وآخر » (۱) فانه لم يكن من الیسور للمعتزلة أن یجعلوا كل 
حوادث العلة والعلول على تعقيدها نظاما واحدا لا لبس فيه . ذلك 
ان الاساس الاکبر لذهبه - كما يقول بینیس ۴۳۶ ۵5 - و هو 
القول بالاختیار في الافعال الانسانية كان عائقا لهم دون الوصول 
الى النتائج الاخيرة التي كانوا يستطيعون الوصول اليها من طریقة 
تفكيرهم المبنية على القول بالجزء الذي لا يتجزأ . وقد يكون هذا ؛ 
الى جانب عرض مؤرخي الکلام - والاشعري خاصة - لآراء الممتزلة 
مفككة من جملة الاسباب التي حالت دون ظهور مسألة العلية امامنا 
كلا متصلا (۲) . 

وقد اختلف قول المعتزلة اختلافا كبيرا في" مسألة الملة + وهل 
هي قبل المعلول أم معه ؟ وهل هي موجبة له أم غير موجبة ؟ ونحو 
ذلك . 


ونجد آیا علي فرق بين علتين : علة قبل المعلول » وأخرى معه . 


٠ ۲۷ آبو ريدة ص‎ ٠ مذهب الذرة عند للسلمین - ترجمة د‎ )١( 
٠ ۲۸ راجع : مذهب الذرة عند السلمین - ص‎ )٢( 


05 


وتنتسم العلة الاولی الى علتین هي الاخری : احداهما ما تقدم بوقت 
أو آن واحد قبل ا معلول . و هذا يجوز أن یکون علة للشيء. والاخری 
ما تقدم پاکثر من وقت واحد ۰ وهو لیس بعلة للشيء ولایجرز أن 
كذلك . وهو ريما عنی أنه علة غير مباشرة .بل علة بالتولید » هن 
طریق تولد علة أخرى تکون متقدمة للمملول بآن واحد . رهي 
الملة الباشر: . آما العلة التي هي معلولها فهي العلة انحقيقية ؛ 
کالضرب بالتسبة لالم .وما آشبه ذلك () . 


ويخيل لي أن القول بعلة تکون فنع معلولها يرجع.في أساسه الى 
عدم معرفة بالعمليات الطبيعية . سواء في الجسم الحي أو في غيره . 
ولا شك أن المثال الذي يقدمه شیخنا ٠‏ أعني مثال الضرب والالم » 
يدل على ما أقول . 

فقد فهم مژلاء المتكلمون أن الالم یقع « مع » الضرب ‏ وهذا ما 
نحسه فعلا . لکن لا ريب أن الضرب « منابق » للالم ولو بمقدار 
ضئیل من الزمن : تنقل خلالے الاعصاب الاحساس بالضرب الى 
مراکز الشعور فیحصل الالم « بعد » وقوع الضسرب ولیس 
« معه » . 

وهدذه معارف ما كان المتكلمون قد وصلوا انیها بعد . وعلی كل 
حال فان الجبائي لم يكن وحده الذي يذهب الى هذا القول . فان 
البعض قد أوجب أن تكون العلة مع المعلول ولا تتقدمه نتيجة للقول 
بان الاستطاعة مع الفعل (؟) . وكان النظام يقول بعلة مع المعلول 
أو كما يعبر هر « كحركة ساقي التي أبني عليها حركتي » . (5) 
وعلة قبل الفعل ء وعلة بعده وهي الغرض ٠ )٤(‏ 


(۱) أنظر في هذه الاراء : مقالات الاسلاميين ۰ ج ۲ ص ٠ 7١‏ 
)٢(‏ مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۷۰  )5(‏ نفس الصدر والصفحة ٠‏ 
(؛) لاحظ انه يكاد يقول بعلل ارسطر الاريعة ٠‏ 


AS 


أما عن السڑال : هل توجب انعنة معلولها ؟ یمعتی ۰ هل لا يد 
أن یتر تب عن علة ما معلول معين ؟ قات شیخنا کان يرى أن العلة لا 
توجب معلولها ر « السیب لا يجوز أن يكون موجبا للمسبب » () 
وان كان آکثر العتزلة المثبتين للعرند یقولون بأن الاسباب موجبة 
لسبباتها (۲) . 


وهذا موقف یقترب فيه أيو عني من الاشاعر: اقترابا کبرا . 
فقد نفی هؤلاء | نينتج معلول عن وجود علة ضرورة ء وجرزوا أن 
تکون علة ولا معلول . وقانوا : ان ما نراد من توالي العلة دا لمعلول 
انما هو اجراء للعادة . اعتراقا منهم بقدرة الله سبحانه وتعالى على 
تغیبر قوانین الطبيعة حين يشاء . وھد على عکس ما كان عليه آغلب 
الععرلة ا ہت للتولد من آنه ۷ بد 1د ینشا عن الملة معلونها . 


ویبدو أن أبا علي لا یجعل سبب - کالنار مثلا - علة للاحراق. 
وانما العلة الوجبة هي الوجد الناعن . فان « افوجب للشيء عنده 
لیس الا من آرجده وفعله » (۳) . وهر يذهب أيضا الى أن اللہ « قد 
یجمم يين النار والقطن ولا يخلق احراقا . ویسکن الحجر في الجر 
فیکون‌ساکنا على عمد من تحته» (: 
للقدرة الآلهية مجالا للعمل و تعطیل 


هذا رای یفسح ‏ في ظاهره ‏ 


الطبيعية المدروقة 


لکن شيخنا يملل عدم احراق التار بأن الله يفعل « ما يننسي 
الاحراق ويسكن النار فلا تدخل بين أجزاء القطن : فلا یرجسد 
احراق » (ه) . وهذا في الواقع تعطيز أو ابطال لعمل العلة بغلق 


٠ نفس المصدر والصفحة‎ )٢( ۸۸ هر‎ ٢ + مقالات الاسلاميين‎ )١( 
۰ ۲۲۰ مقالات الاسلامیین + ۲ مر‎ )٤( ۰ ۸۸ مقالات الاسلامیین < ۲ ص‎ )٢( 
الصدر نفسه - ویقول الايجي في المواقف أط٠ القسطنطينية ص ۱۸۶ ۰ إن الشرط‎ )٥( 
كيبوسة الحطب للاحراق ۰ فاذا وجدت الرطوبة في الحطب‎ ٠ يتوقف عليه تاثیر الؤٹر‎ 
٠ » فیبطل عمل العلة نتيجة لبطلان شرطها‎ ٠ آمتتع الاحراق‎ 
نے‎ 


علة آخری تضادھا . فلا يمع ما هر عادة 
والناد + وهو الاحراق . ولیس تعطیلا للقانون انطبيمي في ذاته . 
فلر لم یغلق الله « ما ينني » الاحراق لكان هذا الاحراق واقعا و لیس 
هنا ما یمنع وقوعه . 

فکان شيخنا عاد ثانية الى رأي انعتزنة القائلين يضرورة حصرل 
المسبب عن السبب وبا كان له الا أن يعود اليه اذا كان حريصا على 


مبادیه العترلة واصولهم الرئيسيية . 


الفنساء : 


هل تفنی الاجسام ؟ وما الدلیل عر فنائها ؟ وما كيفية مسذا 
الفناء ؟ أو لیس من الجائز بقاؤها الى الايد + 


اگل كثيرة ترددت في آذهان المعتزلة رعامة التکلمین حين 
ات متباينه بأدلة مختلنة فما 


طرقوا هذا الباب . واجاپرا عنها اجا 
هر مرقف أبى علي من هذا الوضر ء ؟ 

يقول القاضي عبد الجبار ان أبا علي قد حكم بصحة فناء 
الاجسام عقلا « ورجع في ذلك الى أن القادر على الشیء يجب ان 
يقدر على جنس ضده لا محالة . فاذا قدر القديم تعالى على الجوهر 
( يعني خلقه ) فيجب أن يكون قادر' على ما يضاده من الفناء ... 


وربما قال : لر لم يصح العدم على الجراهر ( وهي التي تكرن 


الاجسام ) للحقت بالعدیم الذي لا 
بینهما يقتضي صحة العدم علیها 


ز المدم عليه . و تبوت العفرقة 


العدم عليه » )١(‏ . 


فاتجاه شیخنا الى اثبات ضرورة أن يجري الفناء - أو العدم ‏ 
على الاجسام هو في أساسه اتجاه عقلي ء وان كان من الافضل ان 
یقطع باثبات ما قضی بصحته بالسمم الوارد (۲) . وهوايبني 
مذهبه على أساس أن بقاء الاجسام أبدا یعتبر مشاركة لله في 
استحالة العدم عليه وهذا ممتنع . وان كنت أرى أن بقاء 
الاجسام لا يحقق هنه المشاركة لانها حادثة ولیست أزلية . 
فان الله هو وحد الازلي ولا شيء سواه. وهذا 
هو منطلق آبي هاشم في مخالفته والده حين قال : « انه لا وجه من 
جهة العقل يقتضي صحة العدم على الجواهر . بل غير ممتنع اذا 
آوجد ھا الله أن يستمر بها الوجود فلا تعدم ء اذ لا دلیل من جهة 
العقل يقتضي القطع على خلاف ذلك . فیجب أن يكون موقوفا على 


ورود السمع به » () . 


ولا شك في سلامة مرقف أبي هاشم من هنا الامیء اذ لا ضرورة 
لانعدام الجواهر حتى تفارق الباري عز وجل كما اشرنا ‏ فهي 
قد فارقته في آنها محدثة وهر قديم ۰ فماذا يمنع من استمرارها الى 
ما لا نهاية ؟ 


على أننا ذلاحظ شبھا بين موقف أبي علي وأبي الهديل العلاف 
في القول بفناء الجواهر والاجسام . هذا الموقف الذي جر آبا الهديل 


)١(‏ المجمرع من المحيط بائتکلیف / مخطوط مصور بدار الكتب ص ۲٦۷‏ ظ 
(۲) نفس الصدر والصفحة ٠‏ 
(۲) المجموع من المحيط بالتکلیف ص 7148 و 


ے ۱۷۶ - 


الى مذهبه المروب في قتاء الجنة والتاد )١(‏ . 

لکن . كيف يحدث هذا النناء أو العدم ؟ 

اب ابو علي عن هذا السوال بآن الله یغلق فناء لا في 
محل () ۔ 

وهذا الفناء عرس ضد للاجسام كلها » فینٹی به جميع 
الاجسام . ویسنحیل فناء بعض الاجسام مع ب البعض الآخس 
منها (*) . 

فکاز المدم هنا عدم كلي ۰ بمعنى أنه يحدث دفعة واحدة ء 
بسر بة واحدة » في لحظة واحدة (؛) . وکما قال الله تعالى للجسم . 
٠‏ كن » . فکان ۰ فهو الذي یسك بتاءه بقوله : « ابق » ویفنیه 
بقوله : « افن  »‏ على مذهب آبی. المدیل (ہ) . 

هذا الفتاء الذي يخلقه الله لا في محل لتفنى به سائ الاجسام 
هر» كما ذكرناء ضد للاجسام(:) آر بمعنى آخر هو ضده«تجر هر ها) 


(۱) من مذهب ابي الهذیل ار الممدثات بمب ان تتناهی من آخرها كما تتناهى من اولبا 
وانه ياتي علر الحنة , النار حالة من السکون الدائم ۰ حتی تتحقق الاية الكريصة : 
+ ویبتی وحه رمك در الجلال و الاکرام» ٠‏ راجع في هذا الکتاب «الانتصاره لابي الحسین 
الخياط ط الفاهر: ۱۹۲۰ ص ١‏ وما بعدها ۰ ويمزي هذا الراي الى الجهم بسن 
صفران ‏ رامر المجبر: الخالسة - الذي قال ان الجنة والنار تبیدان ۰ اتشر 
الفرق بیر. المرز ص ۲۱۱ 

۱ ۱ ۷۰ , مکان» انظر : مقالات الاسلامیین + ۲ ص 5١‏ ۰ 

۱ داحم اصرل الدين ۰ لليندادي : صفحات ٤٤‏ ء ۷٦ء‏ ۲۳۱ ۰ 

(۱۱ جاء في «تهافت الفلاسفة» لايي حامد الفزالي ( ص ۸۱ من طبعة الطبعة الكاثوليكية 
«بروت © نحقیز . و80 مده ) ان الفناء یخلقه الله « لا ني محل فینسدم 
کل العالم دفعة واحدة » ٠‏ 

)٥(‏ مقالات لاسلامیین ج ۲ ص ٠٠‏ وقارن هذا الراي بقول الكندي ان الله « هو الاوں 
المبدع المسك كل ما آیدع » فلا یخلو شيء من امساکه وقوته الا عاد واندثر » رسائل 
الكندي ۰ تحقیق ونشر الدکتور آيي ريدة ۰ ص ۱۹۲ ۰ 

)١(‏ هوهو مضاد له ( اي للجسم ) ولکل ما کان من جتسه ۰ وزعم ان السواد الذي كان 
ف حال وجوده بعدا! اض ۰ وكذلك کل شيء في وجوده عدم شيء 
فهر فناء ذلك الشيء وان قناء العرض يحل في الجسم والفناء لا يقنى » ( مقسالات 
٣ض‏ ۵۲-۱ ) - 


۷۱۷ هم 


في الوجود ء فهو عدمها أو انتفاء صفات الجوهرية والجسمية عنها . 
فاذا خلق الله هذا الفناء فنیت جمیم الاجسام دون استثناء ولا یمکن 
بقاء بعضها مع فناء البعض الآخر (۱) . حتی ليمضي الجبائي واینه 
آبو هاشم حسب رواية البغدادي ‏ الى أن الله غير قادر على افناء 
بعض الاجسام مع بقاء البعض (۲) . 

لکن القاضي عبد الجبار يروي أن كلام أبي علي اختلف في 
هذا الوضوع . فريما قال بما ذکر ناه « وریما قال بخلاف ذلك ء فلا 
يجعل فناء بعض الاجسام فناء للجميع » (؟) وهذا القول هو الذي 
ریما يتشدد في التمسك به كثير من صحاب أبي علي (ہ) . 

ویذکر أبو رشيد النيسابوري أن « الجوهر عند شيوخنا (ہ) 
يفنى بفناء , وأن ذلك الفناء يضاد الجوهر ويوجد لا في محل . 
وقال شيخنا بر علي أولا ء ان فناء بعض الجواهر لا يكون فناء 
سائرها ء وقال أخيرا فيما أملاه من ( نقض التاج ) ؛ ان فناء بعض 
الجواهر فناء لسائرھا . واليه كان يذهب أبر هاشم وسائسس 
أصحابه » (ہ) . 

فنحن هنا أمام رأيين لأبي علي في مسألة الفناء ؛ فهو اما أن 
يكون فناء لبعض الاجسام ( أو انجواهر ) على أساس أن یخلق الله 
فناء لكل جوهر خاصا به ء واما أنه فناء لجميع الاجساء اذا أصاب 
بعضها حاق بكلها (۷) . ولعله قال بالرأي الاول حينا : ثم أخد 
(۱) أصول الدين ص ۲۳۱ - 
)٢(‏ نفس الصدر ص 1۷ والبغدادي يعلق على هذا بقوله : « وقول الجبائي وابنه صريد 


ني الکنر ۰ لانهما وصفا الله تعالى بالقدرة على قناء كل لا يقدر على فناء بعضه , ٠‏ 
)٢(‏ المجموخ من المحيط بالتکلیف - مصور مخطوط ص ۲۷۳ و 


بين البغداديين والبصريين ٠‏ للنيسابوري ٠‏ ص 1٩‏ وانظر ص ۷٢‏ من 
نفس الكتاب لترى رد النيسابوري وذكره لرجوع ابي علي الى القول مفتاء ساثر الاجمام 

(۷) قارن هذا الرذي بما يتردد الیوم عن الانفجار الذري وتسلسل الانفجارات + 

۱۷۷ ۔ 


بالراي الثاني بعدثذ - حسبما يذكر أبو رشيد . 


وسراء ذ 
أبي الحسین الغياط ء أو بألا یغلق له بقاء » في مذهب آبي القاسم 
البلعي ء أو بقوله تعالی : ه افن » حسب داي أبي الهذیل ۰ أو بآن 
یغلق الله له فناء لا في محل ۰ كما یری الجبائیان » فان شیوخ 
المعتزلة قد اتفقوا على فتاء الاجساء - عقلا أو سمعا - لاثبات قدرة 
الله سبحانه وتعالی اثباتا تلقفه الاشاعرة من بعدهم واتبعوه وقالوا 
به,وکان لهم في الوضوع مقالات كثيرة عند الاشعري والباقلاني 
والجريني والنزالي وغيرهم . 


فني الجوهر - أو الجسم بآن يعدمه الله » كما عند 


الزمان: 


غرف التکلمون بلا ريب مقالة أرسطو في الزمان وأنه مقدار 
الحركة بمختلف أنواعها وان كانت الحركة الداثرية ‏ ويتبع هذا 
رکه السماء ‏ هي أهم هذه الانواع (۱) فكان مفهوم الزمان عند 
السلمین هو « حركة الثلك ومقدار ما بين الافعال » (۲) . دتایسر! 
آر سطو في أن الزمان مقدار الحركة (۲) . 


لکن التکلمین وفلاسفة الاسلام - وفي مقدمتهم الكندي سے لم 
یسلموا بمذهب ارسطو في أن الزمان قدیم قدم العالم والحر کة . 


٠ ۱4۶ انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ۰ لیوسف کرم ص‎ )١( 

(۲) دائرة العارف الاسلامية - الترجمة العربية ص ۳۸٢‏ مادة « زمان + 

)٢(‏ خالف ابر البرکات البغدادي في تعریف الزمان بانه مقدار الحركة وقال انه « متدا 
الوجرد ۰ سواء كان الوجود ساکنا ار متحرکا ۰ وعلى هذا یکون الله موجودا ( ۱ 
الزمان ) الذي هو مقدار الوجود ۰ وکان الفلاسفة والتکلمون الاسلامیون ینفون وجوه 
الله في (الزمان) لان الزمان عندهم مقدار الحركة ٠‏ انظر : داترة العارف الاسالمية 
مقالة الدکتور آبي ريدة في مادة (زمان)ص ۳۹۷ - ۳۹۸ * 


ا الجبائیان م ۱۲ 


ولم یتبعوا آراءه دون تقد أو تمحيص یصدر عن موقف الاسلام 
من مام الغلسقة الیو نانيه وط اا 


غير أن كلمة « الزمان » لم تكن تستعمل بمفهومها الفلسني 
المعروف من الاطلاق وانما كان المسلمون ‏ فلاسفة ومتكلمين - 
یعبرون عن فكرة الزمان بألفاظ كثيرة » فكان معنى الزمان معضی 
الدة طالت أو قصرت . آما ما يختص بالزمان الممتد الطويل فهي 
كلمة « دهر » وهناك كلمات « حين »"و « وقت » وما يتعلق بفكرة 
الزمان مثل « السرمد » و « الايد » و « الازل» و « الامد» ... الخ .. 


ويبدو أن المتكلمين استعملوا كلمة « وقت » بمعنى الزمان (۱). 
وهي قد استعملھا أبو الهذیل والجباثي لهذا الفرض . ولعل هذا 
يرجع الى نحتهم مصطلحاتهم من القرآن الكريم - كما فسروا معنى 
ہ المرض » (۲) - ولم يرد لفظ الزمان أو أي من مشتقاته في 
القرآن . وعلى كل حال فان هناك من قال عن الوقت ‏ أو الزمان - 
انه عرض ؛ وامتنع عن حده ومنع من الوقوف على حقيقته (۲) . 
وهناك من حاول تعریفه كأبي الهذيل الذي قال : انه الفرق بين 
الاعمال » وهر مدى ما بين عمل وعمل (؛) . 

آما أبو علي فقد ذهب الى أن « الاوقات هي حركات الفلك »(ه). 


)١(‏ نفس الصدر ۰ مقالة الدكتور ابي ريدة ص ۳۹۳ - وهم استعملوا كلمة « وقت » فيما 
يرجح لان القرآن استعملها ء مثل «العرض» و «الكسبء ٠‏ ولعلهم ارادوا تجنب ما يفهم 
من استعمال الفلاسفة كالرازي الطبيب الزمان على أنه جوهر قديم ‏ ( اتظر مذهب 
الذرة ۰ ص ٠۰‏ وما بعدها )۰ فقد عارض التکلمون القول بقدم الزمان وجوهریتسه 
تحاشيا للقول بالدهر الذي نعى الله على اهله قولهم : « ان هي الا حياتنا الدنيا نموت 
ونحيا وما يهلكنا الا الدهر 

(؟) راجع : مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۵۳ - 

(۲) مقالات الاسلامیین + ۲ ص ٠ ۱٦٦‏ 

(4) نفس الصدر ٠‏ ص ١١١‏ ۰ 

(*) حقالات + ۲ص ۱۱۰ ۰ 


— ۷۱۷۸ سے 


وهو في تعريفه هذا یربط بین الزمان والحركة ربطا تراه عند 
آد سطو والفلاسفة السلمین ء وان كان الجباني ابمل کت٤‏ 
الوقت بدلا من الزمان . لکن الحركة عرض عند آبي علي » وهي 
ليست قديمة فکان الزمان حادث اذن . وهنا ما یتفق مع تفكير 
الشيخ السلم الذي ینکر الطلق ء الا الله سبحانه وتعالی ۰ ویقول 
بنسبية كل شيء سواه . وهو ما لمسه من قول الجبائي : ان الله 
وقتّت الاوقات - أو حركات الفلك - للاشياء . فالله مر الذي 
خلقها . وهو الذي مبرھا بمشیفته واجراها على نسق يوقت بها 
الاشياء وتستمر بقوانينها الحياة . 


وهذا في واقع الامر منطق لا يرتفع الى مستری التفکر نے 
النظري اليتافيزيتي بقدر ما يرتبط بالواقع اللمرس . والنظر 
الحسية الواقعية ملحوظة بوضوح في كثير من بحوث المعتزلة ۰ مما 
تفرضه طریقتھم في التفكير ومنهجهم في البحث واتصالهم بالحياة 
والواقع . 


۷۹ 


الإنيان 
حلذدهة: 
عنى المعتزلة عناية كبيرة بتعریف الانسان وماهيته ء وبمناقشة 
ما إيتسل بد من امور الروع والسند.:. كما ترا انال من 
مباشرة ومتولدة »> ومدى مسؤوليته عنها في الدنيا والآخرة ؛ الى 
غير هذا من الموضوعات التي دار حولها الجدل الكثي . 
وكان لا مناص للمعتزلة من البحث في الانسان وما يتعلق به ء 


یب او 


لان أصول مذهبهم ذاتها كانت تدعو الى هذا البحث من 
بعيد . و بصرف‌النظر عما جاء في القرآنمن تكريم للانسانوتفضیل؛ 
ووضعه في مركز هذا الكون وتسخير مظاهر الطبيعة له »> فان قول 
المعتزلة بقدرة الانسان واختياره ومسدوٌوليته عن أعماله في هذه 
الحياة ء وتأثره قي الاشياء وتصرفه في داخل الطبيعة : كان لا بد من 
البحث فيه من كل وجه . 

فنجد لكبار شیوخ الاعتزال ٠‏ من أمثال أبي الهذيل والنظام 
و پشی ین العتمی والخياط ومعمر والاسواري والبلغي وغيرهم :)١(‏ 
آراء في هذا الباب متضار بة من جهة متفتة من جهة آخری . وهي 
قد تتفق حتی مع آراء المخالفير في الذهب » کهشام بن انحکم دآبي 
'لحسین ابن الر او ندي . وقد تختلف داخل الذهب تفسه (۲) . 

وعندما حاول ا لمعتز لة حد الانسان تباینت تعريفاتهم له و تنرعت 
قنك زيا الهدیل متلا يعرف الانسان قیجمله : « الشخص الظا هی 
ا مرئی 0 له يدان ورجلان » (۳) . وینرق بین الجسد والنفس 
(۱) راجم آراء هژلاء فى كتاب «التكليف» وهو الجزء الحادي عشر من «الفني» للقاضي 

عبد الجبار بن احمد * 


(۲) راجع کتاب » التکلیف » من ٠‏ القني » ص ۳۱۰ وما بعدها ٠‏ 
)٢(‏ مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۲۶ ٠‏ 


التي هي عنده عرض کسائر آعراض الجسم . في حين لا یعترف أبو 
بكر الاصم بالروح ويقرر آتھا البدن وآن الانسان هر هذا المرئي(١).‏ 
وقال بشر ين المعتمر: ان الانسان جسد وروح رهما جميعا معا (۲). 
فكأن الانسان مكون منهما دون فصل بينهما . وني حسبان النظام أن 
البدن آلة الروح وقالبها . فهو سجنها ء وان كان الباعث لها على 
الاختيار (؟) الى غير هذا من التعريفات التي تتصور الانسان أو 
تحده على اختلاف یس أو كبير . 

ولشیخنا آبي علي هو الاخر تعریف للانسان وراي فيه مثل 
غره من زعماء العتزلة . بل انه لیخصص کتابا في هذا الوضو ء 
تحت عنوان « الانسان » آورد القاضي عبد الجبار بعض ما فيه في 
کتابه الكبي « الفني » )٤(‏ . 

فالانسان عند الجبائي هر : ما تكون من «الصورة والبنیة» (ه) 
وهو يعني بالصورة الشکل البشري العروف . ویدل بالبنية سر 
تر کیب الجسم الانساني على نسق معين . 

ویبدو أن آبا علي لجأ الى هذ! التعريف الخالف لأي تعر ید اخر 
بعد أن تمرض حد الاتسان لكثير من ات 


۶ في بيائه سوا عند 


الممتزلة أو الفلاسفة أو النرق الاخری ان قال هذا بعد اد ناقش 
كثيرا من تعريفات الانسان بأنه مثلا « الكاثن الحي » ار ٠‏ الماثت » 
أو « الناطق » وما أشبه ذلك . وبين أن كائنات آخری تشاد که 
في هذه » لكنها لا تشاطره «الصورة والبنية » اللتين ت 
دحده () . 


(۱) مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۲۵ (۲) مقالات الاسلاميين + ۲ مس ۲۵ 

۲۷ مقالات الاسلامیین + ۲ ص‎ )٢( 

)٤(‏ انظر الجزء السادس من «کتاب التکلیف» تحقيق د ۰ محمد علي النجار و د ٠‏ عبد 
الحلیم النچار نشر الدار الصرية للتالیف رالترجمة ۰ القاهرة ۱۹۲۵ 

(5) نفس الصدر ۰ ص ۳۱۳ و «الپنية عند الحکماء . هي الجسم الرکب على وجه 
مخصوص بحصل من ترکیبها مزاج وهي شرط للحياة عندهم ٠‏ وعند انتکلمین ۰ فردة 
لا يمكن الحیران من اقل منها » کشاف اصطلاحات الفنون ص ۲۲۹ مادة بيني ۰ 

٠ ۳۹۳ انظر کتاب التکلیف ۰ الفني ص‎ )٦( 

40ت 


وقد جر هذا انقول شیخنا الى الزام خطير ء حين 
خصوبه بأنه ما دام قد حد الانسان پهذه انصررة والبنية فماذ 
یمنع من أن یکون الجماد انسانا (۱) بان يتحت من الحجر تمتال 
على هیثه الانسان ؟ فهتا قد وجدت « الصورة » ووجدت « البنية » 
رهما اللذان حد بهما الجبائي الانسان . 


ویظهر أن آبا علي التزم قول خصومه في أول الاس ققال : « قد 
یکون ( هذا التمثال ) انسانا » )١(‏ . وهو التزام غريب لم ينقذه 
منه الا ابنه أبو هاشم حين قال : « ان الاولى ألا یسمی بذلك الا اذا 
كان فيه لحمية » () . فرجع أبو علي الى قول ابنه واشتسرط 
اللحمية . وهذا عين ما ذكره في كتاب « الانسان » حسبما پرریه 
القاضي عبد الجبار . (؛) . 

لم يخرج اہر هاشم عن تعريف آييه للانسان بالبنية وانصورة 
المعينتين اللتين تعطیاننا مفهوما معیٹا عن الانسان الختص بالصفة 
التي يصح معها عليه الحياة والموت والنطق (ہ) . الا أنه استدرك 
فاضاف اللحمية الى انصورة والبنية حتى تحد الانسان حدا لا 
يشاركه فيه سواه. لکن أبا هاشم واجه نفس الاعتراض تقر يبا حين 
قيل له : ان اللحمية مما يشارك فيه الحيوان الانسان » فالاولى اذن 
العودة الى تعريف الانسان بالنطق الذي يتميز به . فرد أبو هاشم 
عل هد الات اسن بالقول : ات کسی الاسیان اس 
التفرقة بينه وبين الحمار مثلا . اما تعريف الانسان بالناطق فانه 
مما يخرج الاخرس منه فلا يكون انسانا (2) . 


(۱) کتاب التكليف ۰ المفني ص ۳٦٣‏ 
(۲) نفس الصدر ص 51١‏ وق صر ۳۱۴ جوز ابو علي ان يقال ٠‏ انساز من طين 
(۲) نفس المصدر والصفحة )٤(‏ نفس المصدر والصفحة ۰ 


(*) نفس المصدر ص ۳٦٣‏ 
(1) نفس الصدر والصقحة ٠‏ ومعنی »الثطق» عند ابي هاشم هر الکلام . ولیس معناه 


- ۳ 


وني ظني ان ما دفع الجبائي وابته الى هذا التمریف هو ما كان 
يحاوله المعتزلة من خلق تعبيرات وابتكار مصطلحات ووضع 
تعريفات وحدود خاصة يهم يتأدى بهم اليها منهجهم العاص في 
التفكير . والواقع أن في تعریف الجبائي , للانسان طرافة وواقعية ء اذ 
کر کرت مامت جن UT‏ الا لخم ع يق 
هذه الصورة والبنية اللتين اشترطهما فيه » ممأ یبعده عن طريق 
التجر ید ویدخله في داثرة الفکرین الحسیین الواقعيين 


الروح : 


على الرغم مما جاء في القرآن الكريم من أن الروح أمر اختص 
به الخالق سبحانه وتعالى اذ قال : « ويسألونك عن الروح قل 
الروح من مر ربي وما اوتیتم من العلم الا قليلاء )١(‏ ء قان المتكلمين 
ناقشوا مسألة الروح وعلاقتها بالبدن و بفعل الانسان ؛ وذهبوا في 
ذلك مذاهب شتى توجبها طبيعة الال وخرت وأنها مما يدخل 
في مجال البحث الميتافيز يتي ) الذي لا يدخل تحت حس أو تجر بة . 


ولم یقتصر النظر في الروح على التکسین وحدهم يل شمل 
طوائف ےت مثل أهل السنة والمتصوفة . واختلف أهل السنة 
أيضا في معنى الروح وهل هي الحياة آم , أعيان مودعة في هذه 
القوالب » التي هي الاجسام (۲) . وكان المتصوفة يعتبرون الروح 
لس كا لكاي م1 الاخلاق المحمودة في مقابل 


)١(‏ سورة الاسراء أية : ۸٥‏ - ویفسر الجباني الاية باز اليهود قالت لكفار قريش : سلوا 
محمدا عن الروح فان اجابكم فليس بنبي وان لم م فهو نبي . فاننا نجد في كتبنا 
ذلك ۰ فأمرہ ہ الله بالعدول عن ذلك ليكون علما ودلالة على صدقه وتکڈیبا للييود 
والرادین عليه ٠‏ أمالي الرتضی + ۱ ص ۱۱ ˆ 

)۲٢(‏ الرسالة القشيرية لابي القاسم القشيري ۰ تحقیق د ۰ عبد الحليم محمود ومحسد 
ابن الشریف طبعة القاهرة ۱۹٦١٦‏ + ۱ ص 


( النفس ) التي هي محل الاخلاق () . 

وقد تعددت أقوال المتكلمين في الروح وعلاقتها يالبدن وتنوعت 
فقال النظام مثلا ان الانسان هو الروح المشايكة للجسد () . 
و « ان هذه الاجسام عل الارواح في دار الدتيا التي هي دار 
هدي واختبار ومحن » (۳) وذهب آخرود الى ان الانسان روح متبثة 
قي عضو عضو (:) . وقال ابن الراوندي ان ف البدن أرواحا حية 
تحس وتتالم وأن القدرة.« توجد في الروح التي في القلب » (ه) . 
وذكر الاشعري في « مقالات الاسلاميين » (-) . خمسة عشر قرلا من 
الاختلافات في تفسير معنى الروح والنفنس والحياة . ومنها قول 
النظام ان الروح جسم وهي النفس . وقول الاصم ان الننس هي 


هذ البدن بعينه لا غ ہ وقول أبي الهذیل أن النفس معنى غير 


اثروح ؛ والروح غير الحياة : الى آخر هذه الآراء . 


وسط هذه الاقوال والاختلافات في تفسسير هذه « اللطينة » 
الدهشتة ب أعني الروح ب جاء آبو بت نت بين « الروح » 
و « الحياة » وقال : « ان الروح جسم : وأنها غير انحياة والحياة 
عرض » (۷) . 

ورد على قول ابن الر او ندي بوجود آدواح متعددة في البدن 
تحس وتتالم واختصاص الررح التي في التلب بالقدرة ء لان الجسم 
يمسك بامساکه ویقدم باقدامه - هذا قد ینطبق على 


العین . اذ كما یتصرف الانسان بازادة قلبه قد یتصرف بحسب 


(۱) ننس الصدر هر ٠ ۲4٩‏ 

(۲) کتاب التکلیف + القني ص ۳۱۰ - 

۰ ۳٩ «الانتصار» لايي الحسین عبد الحلیم الخیاط مر‎  )۳( 

(۶) کتاب التکلیف ۰ الغني ص ۳۱۵ ٠‏ 

(۵) تفس الصدر ص ۳۳۱ ۰ 

۲۹ - ۲۷ انظر الجزه الثاني ص‎ )٦( 

(۷) مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۲۸ وهذا نفس رای أبي الهمیل ۰ اتظر تقس الصدر ص ۲٩‏ 


NAE = 


ادراك عينه . وعلى هذا تكون الحياة في الروح التي في العين كذلك » 
أو في أي عضو آخر من أعضاء الجسم )١(‏ ۔ 


وقد تعلل الجبائي في قرله ان الروح جسم وانها غي الحياة (5): 
بان أهل اللغة يقولون : خرجت روح الانسان . فزعم أن الروح لا 
تجوز عليها الاعراض (۲) . وهو في اعتباره الروح جسما يتا بع دأي 
ابراهيم النظام الذي ذكره الاشعري من ان الروح عنده هي جسم 
وأنها هي النفس (؛). بینما قال آخرون ان الروح عرض (0)وتوقف 
فريق ثالث كجعفر ين حرب )١(‏ - في ذلك استنادا الى قوله تعالى 
ه يسألونك عن الروح قل الروح من أمس ريي » . 

لکن لنا أن نسأل : ما معنى قول شیخنا ان الروح جسم ؟ وب 


نصیب هذه الروح من الجسمية ؟ هل ممتاه أنها ذرات کسذرات 


ديموقريطس ء وقي هذا من الادية ما فيه ؟ آم أن الجسم هنا یاخذ 


معتی الجو هر الذي 


ون « معنی » بین الجوهر والجسم مثلما پر ی 


)١(‏ کتاب التکلیف ۰ الفني ص ۲۳۱ ۰ ولا نجد للجبائي ردودا على التظام ار سر اد في 
هذا الیضوع ٠‏ 

(1) يقرر القاضي عبد الجبار ( كتاب التكليف ۰ الفني ص ۲۱۲ ) انه ١‏ ۷ حيلاة 
لي الروح » عند ابي علي وابي هاشم ٠‏ ۾ 

)٢(‏ مقالات الاسلاميين ۰ ج ۲ ص ۲۸ ولم اقيم قصد الجبائي من قوله 
لا تجوز عليها الاعراض ۰ ۰ اللهم الا على أساس قصله الكامل بين ء 
فان الحياة عرض عنده ؛ وهي ريما تحل الجسد لكنها لا تحز 
لابي الهذيل ان ميز بین : دالننسہ و «الروح» و «الحياق»ه ٠‏ 
يكون الانسان في حال نومه مسلوب النٹس والروح دون الحياة ؛ 
الأسلاميين + ۲ من ۶۷۹ 


(4) مقالات جه۲ ص 2۷ 


(ه) تقس الصدر ص ۲٩‏ 


)نفس ااصدر ص ۲۷ 


جعفر ين مبشر في النفس؟(۱) آم هي جرهر بمعنی آنها قائمة پذاتھاء 
لا کالاعراض التي لا تقوم بذاتها ؟ آم هر یقصد بالجسم ما تکون 
من ثمانية أجزاء ‏ على قوله - فیکون بهذا قد ضرب بعيدا في طریق 
الادية راقترب من قول الكانية : وهو ما نستبعده تماما باللسبة 
للجباتی ؟ 

عو كل حال . هند قضية لم تعضح ء ولم يبين الاشمري الذي 
آورد مقالة الشیخ مقصوده . و نعن نجد في هذا الباب أقوالا متناقضة 
متضاربة پرردها أيو الحسن موجزة دون ترتيب ء بلا برهنة علیها 
أو متاقشة لصحتها أو فسادها . 


هذا الانسان الحي ذو الصورة والبتية المخصوصتين الذي نراه 
ليس من جملته . قيما يذهب أيو علي ء العظم والشعر (؟) . 


قنحن نستطيع أن نزيل من الانسان عظمه وشعره . وهو يظل 


مع هذا انساتا حيأ ! 

وهذا تصور غريب في الواقع من شيغنا لعل الذي دفعه اليه أن 
الانسان لا يآنم لقطعهما () وهو في هذا انما يوافق أبا الهذيل الذي 
« كان لا يجعل شعر الانسان وظفره من الجملة التي وقع عليها اسم 
الاتسان » (ہ) . 


(۱) مقالات الاسلامییز + ۲ ص ۲۹ 

(۲) بتر, الدکتور عثمان آمين في کتابه ( القلسفة الرواقية ) طبعة القاهرة ۱۹۰۹ ص +7۰ 
نترب في قوله في الررح من آراء الرراقیین اذ ب 

5 8 انظر القالات + ۲ عن ۲۹ ٠‏ 

(۴) كتاب ٠‏ المغني ۰ ص ۲۱۱ ۔ ويبدر أن ابا علي رجع عن القول بان الشعسر 


ليسر من جملة الانسان ٠‏ موانما يخرج 
البس . اما ما اتصل به ونما بنمائه فانه يدخله في جملة الانسان > ٠‏ كتاب التكليف 
عر ۰۳۹۶ 


(؛) تفس الصدر ص ۳۱۱ ۰ 
)٥(‏ مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۲۶ 


۱۸۷ نے 


هذا التصوير لا بد ان يكرت مصدرہ الر بط بین الانسات و الحیاة 
ربطا استغنى معه الشیغان عن اعتبار ما حسباه غير حي من جسم 
الانسان في جملته . فنحن نری آبا علي يقول عن العظم « أنه لا 
لحياة في جميعه » )١(‏ يعني ليكّنه ويابسه . كما أنه لا حياة في الدم 
أيضا عنده (۲) . فيكون الدم هر الآخر من غير جملة الانسان ۰ وأبو 
هاشم يتابع أيضا قول والده وقول العلاف في هذا الباب فيذكر آن 
« ۷ يكون جملة الانسان الا ما هو من جملة الحي : وهي الاجزاء 
فاما الشمر وكثر من العظم فلیس من جمت لان 


بین الانسا 


» (۳) . دمن العجيب بعد هذا الى 


والحياة أن یجیز أبر علي تسمية ما قند" من حجر انسانا ! 


الحواس والادراك : 

يروي الاشعري ان الناس اختلفرا في مسألة : هل الشم رال رد 
واللمس ادر اك للمشموم والذوق واللمر س آم لا ؟ 

قال : ان زاهمین عبرا ان داك ادراك لها . وقال اخرون :۱۰ 
ذلك لیس بادراك للملمزس وال دوق ولا وم , وان ا ا 
للملمو س ر الذوق والشموم غير الذوق واللمس والشم + مذو 
بای و خر( 

رهكذا فرق شيخنا بين العملية والادراك ء كما في عملية اأ . 
مثلا وادراك الشموم ء وهكذا في بقية الحواس . وهذا يعني اننا هم 
تری شیتا ما پحاسة الك لكن لیس من الضر‌ودي أن ندر که 
فكأن هناك عمليتين متقصلتین احداهما عن الاخری ولیستا شین! 
لعین‌آو لا ثم یحدٹالادراك لاشيء الر ثي يعد عمل 


(۱) کتاب التکلیف للغني ص 719 - 
(۲) نفس الصدر ص ٠ ٦٦٢‏ 
(۲) نفس المصدر والصفحة ٠‏ 
)٤(‏ مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۲۶ 


الروية . وهذا مذهب يطابق ما يقرره العلم الحديث كل الطابقة ٠‏ 

ثم ان أيا علي قال مثل كثير من العتزلة - ان لكل حاسة 
مجالا معينا تمارس فيه تشاطها . فللسمع مجاله وهر المسموعات ؛ 
وللمس الملموسات : وهكذا في بقية الحواس كالذوق والشم 
والبصر (۱) . وجعل من شرط الادراك بحاسة البصر سلامة العين 
من العمى « لان العمى عنده ضد الادراك » (؟) . ولا يمكن أن يدرك 
الانسان شیئا بالبصر وهو أعمى . ولهذا فانه لا يصف ربه بالقدرة 
على أن يغلق الادراك مع العمى ‏ كما يروي الاشعري (۳) . 

الفعل الانساني (*) : 

یقرر الشهر ستاني في معرض حديثه عن الجباثيين أنهما « اتفقا 
على القول باثبات الفعل للعبد خلقا وايداعا » () 

ويفسر الاشعري معنى أن العبد « خالق لافعاله » عند أبي علي 
بانه ه يفعل أفعاله مقدرة على ما .. وكذلك القول في 
الانسان أنه خالق اذا وقعت منه أفعال مقدرة » (ہ) . 

فالخلق اذن ‏ على هذا الاساس - لیس هر الايجاد عن عدم (ہ) : 


(۱) مقالات ۰ + ۲ ص 

(۲) نفس الصدر والصفحة + 

(#) لیس من الخروري الافاضة ف الکلام عن تقسیم ابي علي الافعال الى : مباشر 
ومتولد ۰ وافعال جرارح وافعال قلوب ۰ اذ ان هذا مما هو معروف عند المعتزئة 
يقرل به کل شیوخهم ۰ وتكفي الاشارة الى ان معنی الفعل الباشر ما كان مباشرة دون 
واسطة كالقيام والشي والقعود . والتولد ما كان بألة وواسطة کالسیم یقت به ٠‏ 
وفعل الجوارح ما تقوم به الاعضاء کالنظر بالعیسن ۰ وفعل القلوب كسالارادة 
والكراهة ونحوها - 

(؛) الملل والتحل - على هامش الفصل ۰ )٥(‏ مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۹٦‏ 

)٦(‏ للخلق بمعنی الایجاد عن عدم عفهوم اخر تتنوء فيه آراء العتزلة کثیرا ۰ فهر عند 
آبي الهذيل ٠‏ التکوین ۰ وعند هشام القوطي : ابتداء الشيء بعد أن لم يكن ۰ وعند 
بشر بن العتمر : ارادة الشيء هي خلقه ٠‏ ينما يذهب النظام الى التوحید بين الکون 
والتکوین » وهذا ما يعبر عنه الجبائي بان الخلق هو الخلوق ۰ راجع مقسسالات 
الاسلاميين + ۲ ص 8٩‏ + 


(۲) تفر الصدر ص ۲۳۰ + 


وانما معتاه هنا التدبير والتقدیر ثم التنفيذ أو الفعل )١(‏ والجبائی 
.يسوي بهذا المعنى لكلمة ٭ الخلق » بین الله سبحانه وتمالى 
وبين الانسان(؟) » وان كان سائر المعتزلة قد أبى ذلك (۳) كما يحكي 
الاشعري . ولعل أبا الحسن يعني بهذا أن العتزلة المتقدمين على 
انجبائي أبوا اطلاق لفظ «الخلق» على الفعل الانساني والمساواة بينه 
وبين الفعل الالهي . آما اثبات الفعل الستقل الحر الختاد من قبل 
الانسان فهذا من آهم مبادثهم التي قام علیها مذ هبهم . 


ویژکد الشهر ستاني مرة آخری استقلال الفعل الانساني عن 
فعل الله ء عند ابي علي وابنه . تأكيدا قاطعا حين يقول انھما «اضافا 
الغیر والشر والطاعة رالعصية اليه ( يعني العبد ) استتسلالا 


واستبدادا » (ہ) . 


ومن الطبيعي بعد هذا أن ینکر الجباثي اي محاولة للر بط بین 

فعل الانسان وفعل الله . أو أي فكرة ترجع الى الله الفعل الانساني 

من قريب أو بعيد . وحين قام أبو الحسن الاشعري يدعو الى نظريته 

المعروقة في « الكسب » اعترضه الجبائیان بالتقد لهذه النظرية تتدا۔ 

يعتمد في أساسه عل التحلیل اللفوي . ثم زبطا بين من نادی بالکسب 

وبين « جهم بن صفران » (ہ) المجبر من ناحية وبين الثنوية من ناحية 

(۱) مقرل الشبه زاهد الكرثري زٍ تعليق على كتاب ٠‏ الانصاف » للباقلاني ص ١44‏ : ان 
الذرل بان افعال العباد مخلوقة لهم بقدرتهم وان كل راحد ينشيء ما ينشيء ویخلسق 
ما يفعل وليس لله تعالى قدرة على فطتا جملة ٠‏ لا يعرف في العتزلة الا من عبد 
المبائي ٠‏ انظر هامش (۷) + 

(") جاء لي المقالات + ۲ ص ۱۹١‏ : « وقال محمد بن عبد الوهاب الجباثي : ان معني 
الخالق أنه يفعل افعاله مقدرة على مقدار ما دبرها عليه ۰ وذلك هر معنى قولنا في 
الله : انه خالق ٠‏ وكذلك القول في الانسان أنه خالق اذا وقعت منه افعال متسدرة 
وابى ذلك ساثر العتزلة » ۰ 

(۴) نفس الصدر والصفحة ٠‏ 

۱۰۰ الملل على هامش الفصل + ۱ ص‎ )٤( 

(*) هو راس الجيرة الخالصة ‏ كما سبق - 


= ۱۸۹ هت 


اخری . وقد آورد القاضي عبد الجباد في « الجموع من الحیعل 
بالتكليف » )١(‏ نقد أبي هاشم لنظرية الکسب وتعلیق أبي علي على 
الشبه التي أثيرت حول ذلك والقاضي قد أوردها ورد عليها ٠ )٢(‏ 


ويتلخص تقد أبي هاشم لنظرية الكسب في آننا لو سلمنا بها 
لكان في لفة الفرس والنبط كلمة تعطي مفهومها » ولكن لا توجد 
هذه الكلمة . كما أن لفظة ( الکسب ) في العريية لا تعني ما عناه 
الاشاعرة بها . وحال من أبدعها ايهام للعامة بمغالنته جهما بينما 
درا وہ رت جا . وهذا الکسب 
لا يعقل ولدلك فان صحابه يشبهرن الثنوية . لان الثنوية قالت ان 
الخير والشر يقعان من النور و الظلمة طیعا ھ0022" 


ولا شك أنه ليس في نقد أبي هاشم ما یناقڈ عدا مسألة اتفاق 
مذ هبي الاشاعرة والجهمية معنى واختلافهما لفظا » وليس هذا 
موضعه . وانه لمن الملؤيف حقا الا یذ کر ور تہ مقالة ابی 


5 من قضايا علم الكلاء التي اشتجر 


علي كاملة في هذه القضية الخ 


حولها الخلاف کر نت حجر واس او بعد 
ولا يورد القاضي الا قول الجبائي : « فيقال لهم (يمني أهل الکسب) : 
لو كنا مکتسبین لصح أن نجعل الکثر ایمانا والایمان كفرا » . 
وهو ريما عنی بهذا أن معنى « الكسب » ومعنی ٠‏ الجبر » واحد في 
آنا لا تملك من آمر انفسنا شیثا ء وان افعالنا ليست لنا » فتنتفي 
بهذا السژولية ویبطل التكليف . 


٠ ۲9۵-۲۵۶ ص‎ ۳٥۷ مخطوط بدار الکتب للصرية ۰ عقائد تیمور‎ )١( 

(۲) تفر الصدر ص ۲۱۱ 

(۲) الجمو< من الحیط با ٠‏ ص ۲۵6 - ۲۵۵ - راجع ایضا : ( شرح الاصسول 
الخمسة ص 717 ) وفيه تقرير ان الكسب فكرة غير معقولة لانه لا يوجد في شيء من 
اللغات ها يفيد معناه ۰ ورد القاضي أن هذا لا يتقلب على آبي هاشم في فكسرة 
٠‏ الحال » الذي هر عنده فكرة معقولة ٭ لانه لم یثبت الحال معقولا بمجردها ۰ وانما 
جعل الذات على الحال معقولا - 


لکن أيا الحسن الاشمري يورد نصا طیبا في معنى الکسب عند 
ابي علي . ويبدو من هذا النص أن العتزلة بحثوا في الكسب 
والمكتسب . حتی قبل أن يأتي الاشعري بنظريته فيه . وهو ربما 
استلهم هذه النظرية من الحديث الذي كان يدور حول الاكتساب 


حينذاك . 


فبينما قال بعض المعتزلة ان معنى الكسب هو « أن الفاعل فعل 
بآلة وبجارحة وبقوة مخترعة » )١(‏ نجد أن معنی الكسب عند آبي 
علي « هو الذي يكتسب نفعا أو ضررا أو خيرا أو شرا » أو يكون 
اكتسايه للمكتسب غيره كاكتسابه للاموال وما آشبه ذلك, واكتسابه 
للمال غيره ء والال هر الكسب له في الحتيقة وان لم يكن فعلا»(؟) . 
ويتضح لنا من هذا أن معنى الکسب أو الاكتساب عند الجبائي 
یختلف تماما عما عند الاشعري الذي يقول : « ان الحق عندي 
ان معنى الاكتساب هو أن يقع الشيء بقدرة محدثة فيكون کسبا 


عمن وقع بقدرته » (۳) . 


وعلى كل حال » فانه يبدو أن الجدل في هذه المسألة لم يكن قد 
احتدم في حياة الجبائي وابنه ۰ وانما كان ذلك بين اتباع کل سن 
الشیخین والاشاعرة حینما وجد مذهب آبي الحسن انصادا له من 


(۱) ۰ (۲) ۰ (۲) مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۱۹۹ ومن الفید حقا معرفة سبب اختیسار 
الاشعري لكلمة مكسب» ٠‏ وهل لهذا الاختیار مغزی من حيث معارضته لاستعسسان 
الجبائي كلمة « خلق » في وصف افعال الانسان » بحي شیکرن الاشعري فصل بیسسن 
نوع فعل الاتسان وفعل. الله جالتسمية ٠‏ 
ومن الفید في هذه الناسبة ان الى مسالة هامة فیما یتعلق بالفعل الالهي : فقد 
هاجم اهل السنة عموما والاشاعرة خاصة قول آبي علي : ان الله محبسل التساء 
بخلقه الحبل فيهن (اتظر مثلا : الفرق ۰ ص ۱۸۶-۱۸۲) وادعی البعض ان قوله 
قريب من مذهب النصاری ( الفصل + ٣‏ ص ۲۰۲ ) ٠‏ 
وکان الفروض ان يلتي کلام ابي علي ترحیبا لدی خصومه لانه اثبا تلذهيهم في فعل 
الله ولیس فيه شيء من هذهب النصارى ۰ هذا من جهة ٠‏ ومن جهة آخری فسسان 
الللحظ هنا قرب رای الجبائي من فكرة الکسب , بالتقاء فاعلین على قعل واحد ء وهي 
الفکرة التي كانت لها بدایات عند الشحام ۰ اتظر : مقالات + ۱ ص ۲۶۱ ۰ 

:15ے 


أهل السنة فيما بعد ء حتى أن آبا هاشم كان لا يكثر من ايراد شبه 
الاشاعرة وتفنيدها لانه يرى « ان الواجب هو ايراد ما يقدح في 
أصل الشبهة ... دون العارضة فانها اتما تكون ... بیاتا للخصم 
أن ما اعتمده مما لا يمكن الثبات عليه » (۱) . 


قدرة الانسان : 


زعم آیو علي فيما يرويه السيد الشريف في شرحه «للمراقف»- 
ان طريق العلم بقدرة الانسات هو « العلم بصحة الشخص و سلامته 
عن الآفات » (؟) . فان لم يكن بالشخص آفة تمنعه من حرية الفعل 
فان هذا معناه قدرته عليه . و هذا ينطبق ايضا على الباریء سبحانه: 
فان معنى أن الله قادر عند الجبائي هو سلامته عن الآفات )٢(‏ 


وقد ذهب الجبائية - بعد أن سوى شیخهم فيما يتعلق بالخلق 
والقدرة بين الله والانسان ‏ الى مذهب غريب ما نغال أبا علي كان 
يقول به ء اذ أنهم قالوا : « لا يقدر الله على فعل العبد (؛) » . 
یعنون ان الفعل الذي يأتيه الانسان بارادته هر واختياره هو يعتبر 
فعله هو وخلقه هو ولیس لله دخل فيه . ولهم في هذا دليل يسمونه 
« دليل التمانع » خلاصته : أنه « لو أراد الله تعالى فعلا وأراد العبد 
عدمه لزم » اما وقوعهما فیجتمع النقيضان ( الفعل وعدم الفعل ) 
أولا وقوعهما فبرتفع النقيضان » أو وقوع أحدهما فلا قدرة 
للآخر » (ه) . فاذا ما قيل للجبائية : « يقع مقدور الله لان قدرته 
أعم . قالوا هذا غير ممكن لاننا نقول : معنى كون قدرته أعم تعلقها 


(۱) المجموع من المحيط بالتکلیف ص ٠ ٦٦٢‏ 
(۲) الواقف + ۲ ص ۹۹ ۰ 

(۲) مقالات الاسلامیین + ۲ 

۰ ۳۵۲ الواقف ص‎ )٤( 

٠ نفس الصدر والصفحة‎ )٥( 


۱۹ 


بغیر هذا القدور ولا آثر له نی هذا القدور ۰ فهما ( الله والانسان ) 
في هذا المقدور سواء» (۱). وفي هذا الوقف ما فيه من مفالاة في وضع 
الانسان في موضع القاعل القادر المختار لفعله » وحد من قدرة 
الباري سیحانه . 


الفعل والارادة : 


فوق أبو علي تفرقة واضحة بين الارادة وما يقع بعدها (۲) . 
وهذا بالنسبة للانسان وبالنسبة لله عز وجل كذلك . كما فرق 
بين الارادة والراد » ولكنه وحد بين الفعل والمفعول مثلما وحد بين 
الخلق والمخلوق من قبل . 

یری الجبائی أن فعل الانسان هو متعوله لکن ارادته غير 
مراده (۳) . فان من معاني الارادة أيضا الاختيار . والاختيار غير 


انختاد (:) 


ويحكي الاشعري أن مناظرة دارت بینه وبين أبي علي حول 
مساة الارادة » وهل يجوز ان يريد الانسان بارادة اخری ؟ (ہ) 
وهذه قضية نوقشت كثيرا حتی بالنسبة لله تعالى » فکان هناك من 
ينكر جواز ذلك لان الارادة فعل عندهم واهي أول الافعال ٠‏ في حين 


() المراقف + ۲ ص ۲۵۲ 
0٦0‏ ا 
)٢(‏ تفس انصدر من 
)٤(‏ خفس الصدر ص ۰۷۰۱ 
)٥(‏ مقالات الاسلامیین + ۲ ص ٩۳‏ ۰ 


و الجبائیان م ۱۳ 


جوز أيو علي أن « يريد الانسان ارادته » )١(‏ ۰ ثم قال : ان الارادة 
التي هي قصد للفعل - لا تکون قبل الفعل وانما هي معه مصاحبة 
له (؟) وکان الجبائي قد خالف في هذا اجماع العتزلة على أن 
« الاتسان يريد أن یفعل ویقصد الى أن ینعل وأن ارادته لان یفعل 
لا تکون مع مراده ولا تکون الا متقدمة على المراد » (۳) . 


وقد نشأت مخالفة الشیخ لاصحابه من اعتتاده بأن الانسان لا 
یقصد الى الفعل الا فىحالة كونه (؛) . وهر في هذا أيضا يسوي بين 
الله والانسان » فارادة الباري مع مراده أيضا (ہ) . وهو في جمعه 
بين الارادة والمراد لا يعني أنهما شيء واحد ء بل هما شیان 
مختلفان متلازمان يقعان معا . 


الفعل والاستطاعة : 


هل الاستطاعة ‏ بمعنى القدرة والقوة على الفعل ‏ قبل الفعل 


أم معه ؟ 


مشكلة من المشكلات الدقيقة التي ناقشها التکلمون. واتخذ کل 
فيها مرقنا يصدر عن مذ هبه ؟ فكان العتزلة يقولون ان الاستطاعة 
قبل الفعل لتمكين الانسان من الاختيار والعمل . وكان الاشاعرة - 
وأهل السنة عموما ‏ يرون أنها معه لان الله هو الذي يقدر الانسان 
آثناء الفعل . 

وقد اتخذ أبو علي - بطبيعة الحال - موقف أصحابه . فقال : 


٠ ٩۳ مقالات الاسلامیین = ۲ ص‎ )١( 
٠ نفس الصدر والصفحة‎ )۲( 

(۳) مقالات الاسلامیین + ۲ ص ٩۲‏ 
(۶) نفس الصدر والصفحة ٠‏ 

(*) ننس الصدر ص ٠ ٩۲‏ 


مه 1۶ ند 


ان الاستطاعة قبل الفسل لا معه . وهو يتخذ من قصة موسی 
عليه السلام مع ابنة شمیب عليه السلام دلیلا على ما یقول ؛ 
حين جاءت ابنة شعیب أباها قائلة : « يا بت امستأجره ء ان خير من 
استأجرت القوي الامین » (۱) . قال : « ان مغنى الآية أنها آخبرت 
شنه أنه قوي على ما یحتاج اليه آبوها من الاعمال. واستدل فیما زعم 
بذلك على أن الاستطاعة قبل الفعل (؟) . 

وقد نتج عن الكلام في الاستطاعة ‏ أو القدرة ‏ على الفعل ٠‏ 
وهل هي قبله أو معه تدقيقات لغوية طريفة بين كل من الجبائي 
وابنه أبي هاشم لتحديد علاقة القدرة بالفعل من حيث الزمان . 
فان الشيخين مع اتفاقهما على أن القدرة قبل الفعل ومتعلقة به 
أختلفا في زمن تعلقها بالفعل » هل هو عقيبها اذا 'وجدت وجد الفعل 
بالتالي » أم أنه لا ضرورة لوجوده معها فتكون قدرة ولا فعل ؟ 

كان الجبائي الكبير يقول : ان الانسان في الحالة الاولى ؛ يمني 
قبل الفعل ۰ « يفعل » فاذا وقع الفعل قيل « فعل » . 

وكان أبو هاشم يقول : أن الانسان في الحالة الاولى ه سیفعل » 
وفي الحالة الثانية « يفعل » . 

فكأن أبا علي یجعل الفعل المضارع(یفعل) دالا على الاستقبال - 
أو القدرة على الفعل ‏ والفعل الماضي ( فعل ) دالا على تنفیذ الفعل 
والقيام به وتحقيقه . بينما نرى أيا هاشم أكثر تحديدا لصيفة 
الاستقبال بحرف السين (سيفعل) ء وهو يجعل من المضارع (يفعل) 
حالة القيام بالفعل وتنفيذه . أما الفعل الماضي ( فعل ) فلا قيمة له 
عنده لانه لا يتعلق بالاستطاعة قبلها أو معها اذ هو أمر مضى 


وفات . 


(۱) سورة القصص تية : ٦٦‏ ۰ 
(۲) کتاب ہ المع في الرد على اهل الزیغ والبدع ء ‏ لابي الحسن الاشعري ۰ تحقيق ونشر 
الاب رتشرد یوسف مكارثي اليسوعي ۰ بیروت ۱۹۰۲ ص ٦٦‏ - 1۷ 


< 188 - 


"۰٘ بقوله : د وما‎ ٣ 
هاشم آقرب الى قراعد المربية ء فان صيتة الضارع اذا اطلقت‎ 
. )١( » قرائن الاسعتبال یتبادر منها الحال‎ 


الفعل والقوة : 


ولیس معنی القوة هنا القدرة أو الاستطاعة ۸۵۲۷ . وانما 
معناها القوة العضلية: 08ء ار N74‏ 6ع كما يبدو . 


« تستعمل » القوة في الفعل . بسبب حلول « الاستعمال » في الشيء 
الستعمل ۰ وان كان يجوز أت يقال : ان « الفعل واقع بها » . 


وهذا تحديد جيد للانناظ والمصطلحات عرف عن أبي علي 
ولا ريب أن ما دفعه لرفض كلمة « تستعمل » هو أن الفعل عرض 
والاستعمال عرض يحل فيه + ولا يحل العرض في العرض ‏ ولذا 
فلا یتال : تستعمل القوة في الفعل وان كان « یتم » بها ويحدث 
وهر يتفق فى هذا الرأي مع بن سلیمان من المتزلة . وان كات 
كر من االعزلة قالوا : ان القرة اه تحمل في الفعل بمسى أنه 
يعمل يها الفعل » )٢(‏ . 


ثم ناقش شیخنا مشكلة القوة من زاوية آخری » أعني مت 
حيث با يلزم منها للحمل . فقد قال البعض ان جزءا واحدا من 
القوة كاف لحمل جزاین زد اٹ من ارين (۳) . لكن ابا علي 


(۱) انظر 
وکان بشر بن العتعر - را 
الاشتر اك ۰ الصدر فقسه + 

(۲) راجع مقالات الاسلاميين + ۱ ص ۲۷۸ - ۲۷۹ ٠‏ 

(۲) مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۸۳ 


اقف وشرحه ص ۱۰ - ۱۰۵ ۰ 


البغدادية ‏ یقول : ۰ يفعل مطلقا » فکانه اختار عذهسب 


= ۷۷۷ ہے 


عارض هذا القول . وذهب الى أن الانسان « لا يقدر على حمل جزء 
الا بجزء واحد من القوة ولو جاز أن يقوى على حمل جزأين بجزء 
من القوة لجاز ان يقوى على حمل السموات والارضين بجزء من 
القرة » )١(‏ ۔ 


فهو يرى اذن أن لكل جزء من المحمول جزءا من القوة يحمله 
ولا يحمل أكثر منه فکان الطاقة أو القوة أجزاء هي الاخرى تتبعض 
ويجمعها كل . فهي شيء مادي اذن . وھذا يشبه ما كان عند 
الرواقيين ء من حيث اعتبارهم کل شيء في الكون مادة . ثم هر 
يشبه بما جاء به العلم الحديث في آس الطاقة . ومن هنا نستطيع 
أن نفهم رفض الشيخ لتعببر استعمال القوة في الفعل ۰ وأن نفهم 
ما رواه الاشعري من قوله ان الانسان اذا حمل جزأين من 
الاجزاء بجزأين من القوة ففيه أريعة أجزاء من انحمل (۲) . اذ يكون 
جزءا القوة والجزآن المحمولان عملية الحمل نفسها من أربعة 
أجراء . 


الفعل بين الاخذ والترك : 


هذه مسيألة تتعلق بالاختيار الانساني وبمدى حرية الانسان 
في التصرف . وتتعلق أيضا بمسألة القدرة 


فقد آثار المتكلمون سڑالا هوذا : هل يجوز خلو القادر بالقدرة 
من الاخذ والترك أم لا يجوز ؟ يعنون : هل يمكن وجود حالة يكون 
فيها الانسان لا فاعلا للفعل ولا تاركا له ؟ 


(۱) ننس المصدر والصفحة ٠‏ 
(۲) مقالات الاسلامیین + ۲ هر 5م ٠‏ 


۱٩۷ -‏ هه 


قا لأبو علي : ه لا يجوز الا عند مانع » (۱) . وقال أبو هاشم : 
يجوز . وبتی على هذا رأيه العروف في مسيآلة استحقاق الذم لا على 
فعل (؟) . وقال الاشاعرة : لا يجوز خلو القادر من الاخذ والترك . 
لکن الاشاعرة ‏ كما يروي القاضي عبد الجبار - لا يتفقون مع 
أبي علي في مذهبه كما يظهر لاول وهلة ؛ لان ذهب أبي علي مفارق 
لمذهبهم من حيث أنهم « لا يجوزون ذلك البتة » (۳) في حين لا 
يجوزه أبو علي الا « عند مانع » أما اذا لم يكن هناك مانع وكان 
الفعل مباشرأ فلا یخلز الانسان من الاخذ والترك (؛) . 


وعلی کل حال فان هناك کثرا من التدقیقات والتفریمات نشات 
عن الجدل في مثل هذه السائل لا تهمنا كثيرا في بحثنا هذا . و هذا 
يرجع الى أن مذهب المعتزلة من حيث الاصول الکبری کان قد تكون 
دتشکل . وآن الهمة الرئيسية وهي الرد على الخالفین من النحل 
والفرق الاخری ودفع هجوم القوى ا لمعادیة كانت قد تحققت ‏ فکانت 
الرحلة الحالية هذه مرحلة التفصیلات والتفریعات والتمرینات 
الدقیقة و البحث المتشعب في الجز ثیات . ولا يمكن بحال اغنال صدی 
الفلسفة في عصر الجبائیین يما یضنیه منطقها من اهتمام بتحدید 
معاني الالفاظ و بیان ما تدل عليه . 


لکن آهم ما نستخلصه من التصوص التي وصلتنا من کلام أبي 
علي في مسألة القعل والقدرة الانسانیین - سواہ عند أنصاره أو 
خصومه ‏ هو ايمانه بحرية الانسان في التصرف وقدرته على الفعل: 


)0( - الاصول الخمسة للقاضي عبد الجبار بن احمد ص 75؛ رانظر المواقف ج ۲ 
ص ۱۰۶ 

(۲) راجع ص ۲۷۸ من هذا البحث - 

(۲) شرح الاصول الخمسة ص ٠ ٥٤٤‏ 

)٤(‏ الراقف + ۲ ص ۱۰4 وراجع أيضا الجموع من الحیط بالتکلیف مجلد ۲ ص ۲۰۰ و 


مه ۱۹۸ 


و مذ هبه صريح في أن « الانسان مختار » )١(‏ كما یذکر الاشعري . 
وکل هذا كان متتظرا من آحد اعلام الممتزلة الذين عرفوا بمفالاتهم 
أحيانا فى اطلاق الحرية الانسانية حتی یکون هناك مجال للتکلین 
والسوولية في الحياة الدنيا وف الآخرة . 


لکن الملاحظ أن الجبائي لا يغلو في هذا الباب غلو من سسبقه من 
المعتزلة ‏ ولا يمعن مثل عباد بن سليمان مثلا فتری لدی أبي علي 
حدود القدرة الانسان لا يمكنه تجاوزها » وهي التي يختص بها 
الباري سبحانه وتعالى . فلا يمكن مثلا أن يفعل الانسان في غيره 
علما أو ادراكا (؟) ولا يمكن ان يفعل ( أو يخلق ) الانسان الاجسام 
والاعراض (۳) . وكان بعض العتزلة يقول : « اني اذا ضر بت عبدي 
فعلمه بأن قد ضربته علم بالالم » فعلمه بالالم فعلي ۰ كما أن 
الالم فعلي » (:) وجسوز بعضهم أن يخلق الانسان الاجسام 
والاعراض (۰) ٠‏ 

هذا البعد عن القلو وعدم الاسراف في التاکید على قدرة الانسان 
على كل شيء يعتبر نتيجة طبيعية لاعادة لنظر في أصول الاعتزال 
وللامتحان الذي تعرضت له مبادثه في هذا العصر . كما أنه نتيجة 
طبيعية أيضا للظروف التي كانت تحيط بالعتزلة والتي أشر نا اليها 


التكليف والمسئولية : 
تتصل قضية التكليف اتصالا وثيقا بمسألتي البلوغ والمقل 


عند الانسان ؛ ونحن نجد مناقشات عديدة تدول حول تحديد معنى 


mohamad_abdo_alaraby@yahoo.com 


التكليف وبدايته : وسن الیلوغ ومفهومه . ومعنى الیتےل 
وأقسامه .. الخ . 

التکنیت ء آحدهما هو التکلیفت 
عن ریق العتل و نتیجة لاحکامه » والآخر 


انعتلي ب وهو ما 
هر التکلیف ١‏ أعني ما جاه يه انوحي عن طریق رسول . 
لکن التکلیف عند هل الستة هر ما جاء من أمر ونهي من الله وحده. 


ولا يجب بأمر غيره شيء كما لا يحرم بنهي غره شيء (۱) . 

واذا كان معنى التكليف(؟) يبساطة هر أن يرجب الله على 
الانسان واجبات تجاه الخالق وتجاه ننسه والعالم ء فلا بد أن يكون 
هناك قسط من الحرية لهذا الانسان حتى يمكن تحقیق :المسئولیة 
الانسانية في الدنيا والآخرة . ولا بد من تعيين من يجري عليه 
التكليف ومعرفة شروحله ومتطلباته ۰ فكان من أول.هذه الشروط : 
العقل الذي يتطلب سنا معينة يكون الانسان مکلفا فيها . 

وقد نظر أبو علي في مسألة بلوغ الانسان وعتله وعلاقة ذلك 
بالتكليف فقال : « ان البلوۓ هو تكامل العقل » (©) . وهر يمني 
بذلك أن البلوغ هر تكامل العلم » اذ أن انعقل عتده معناہ العلم . 
ويرى الاشعري أن الجبائي سمى العلم عقلا بأخذه من عقال انبعر؛ 
لان الانسان يمنع به (أي العقل) نفسه كما يمنع البعير بالعقال(؛). 
وهو في هذا يذهب مذهبا لغويا واضحا كما يفعل في كثير من الاحيان. 
وقد نتج عن توحيد الجباثي بين العلم و العقل أنه كان يقول : ان 
من المعلوم ما يكون « بامتحان الاشياء واختبارها والنظر فيها » (ہ) 
)١(‏ انظر : أصول الدين ۰ للبغدادي ۰ ص ۲۰۷ 
 )۲(‏ التكليف عند الاشاعرة ماخوذ من الكلفة وهي التعب , ثم اطلق في الشرع على الاسر 

والنهي ۰ أصول الدين صر ۲۰۷ ٠‏ 
)٢(‏ مقالات الاسلاميين + ۲ صر ۱٥١‏ 


- ۱۵۵ نفس الصدر ص‎ )٤( 
۱۵۰ مقالات الاسلاميين + ۲ ص‎ )٥( 


من مثل تفکر نا في أن الفيل لا يمكن أن يدخل خرق الابرة و نصن 
نشاهده. و نتیس على ذلك عدم الامکان قي غير حالة شهودنا له. و هذ! 
علم كسپي قياسي اذا تكامل قي الانسان كان بالنا . كما أن من 
العلرم ما قد یکون ضروريا ۰ بآن یخلق الله سبحانه في الانسان 
الذي لم يمتحن الاشياء عقلا لیکمله به فيكون بالنا كامل العقل » 
مأمورا مكلفا (۱) . لکن يظهر ان أبا علي لا يسمي القدرة على 
اكتساب اثبر فة عقلا » وانما العقل عنده هر العلم (۲) ذاته . ولا بد 
لتكليف الانسان من تكامل عتله ‏ أي علمه ‏ « ویکرن مع تكامل 
عقله قويا على اكتساب المعرفة بالله » (؟) ٠‏ 

وهكذا نرى أن أبا علي يجعل معنى البلوغ هو تکامل عتل 
الانسان ‏ أعني علمه - ثم یتسم العلم الى ضر بين : علم اضطرادي 
وآخر كسبي . أو بعبارة أخرى : عتل اضطراري وعقل كسبي . 
فاذا علم الانسان علما اضطراريا بان النظر حسن « فقد وجب عليه 
التكليف » (۳) . ويوضح هذا القول ما ذكره القاضي عبد الجبار 
في كتاب ٠‏ التكليف » من « المفني » من أن العلم ليس معناه التفرقة 
بين الحسن والقبيح والغير والشر ء وانما هر العلم بحسن النظر 
أصلا وبتبح ترکه , أعني حسن العرفة وليس العر ذاتها . و هذا 
هو ممنی العلم أو المتل الاضطراري « لانه ( يعني أبا علي ) ذكر 
أن الصبي قد يعلم قبح الفعل وحسنه فلا بد أن یجمل ذلك متفصلا 
عن كمال المقل » (4) ٠‏ 


أما « القوة على اكتساب العلم  »‏ وهو ما يسميه البعض عقلا د 
فلا تسمى عقلا عند أبي علي وان كانت شرطا أساسيا في تکلین 
من تكامل عقله على آساس العلم الاضطراري (د) . 


٠ مقالات الاسلاميين ص ۱۵۵ + (۲) نفس المصدر والصفحة‎ )١( 
٠ 2۱۱ كتاب التکلیف .- الفني بص‎ )٤( ٠ نفس المصدر والصفحة‎ )٢( 


۰ ۱٥١ مقالات الاسلاميين + ۲ ص‎ )٥( 


سا کے 


على أن لفكرة « الخاطر » دورها الهام عند الجبائي في مسآلة 
التكليف وهي فكرة كانت مثار أخذ ورد بين المعتزلة . فهو يقول : 
« ان التكليف لا يلزمه ( يعني الانسان ) حتى يخطر بباله , أنك لا 
تأمن ان لم تنظر أن يكون للاشياء صانع يعاقبك بترك النظس » 
أو يقوم مقام هذا الخاطر من قول ملك أو زسول أو ما أشبه ذلك . 
فحينئذ يلزمه التكليف ويجب عليه النظر » )١(‏ . 


ہر دعت يتنا يخا ال ات كمال العقل ی و 
على الله سيحانه وتعالى (۲) بمعنى أن يكلف الانسان النظر للتوصل 
الى معرقة الله ومعرقة سقاته وشکر نسمته . ا في ذلك من ة 
للانسان بتعريضه للثواب نتيجة ما يبذله من جهد في هذا السبيل . 
ويبدو أن ایجاب أبي علي على التکلیف على الله سبحانه هو الذي 
جر الشیخ الى الانقطاع أمام الاشعري في مسألة الصلاح والاصلح 
التي عرضنا لها فيما سبق . وهذا ما دفع ا لعتزلة بعد ذلك الى 
تعديل موققھم من هذا الأمر والى القول بأن التكليف تفضل من الله 
وليس واجبا عليه تعالى (؟) 

وقد تطرق الكلام ‏ فيما يتعلق بالتكليف ‏ الى سؤال هو هذا : 
هل أهل الآخرة مكلفون ؟ 

والاجاية الطبيعية عن هذا السوّال أنهم غير مكلفين . لانهم غير 
مسؤولين . لكن ألا يمكن القول بأن عدم تكليفهم يرجع الى أنهم غير 
مختارین ؟ 


نحن لا نجد جوابا لهذا السژال الا اتفاق الجبائیین على عدم 


۰ ۱۵۵ مفالات الاسلاميين + ۲ ص‎ )١( 

(5) المجموع من المحيط بالتكليف ٠‏ مخطوط مصور + ٣‏ ص ۷٢‏ ظ ٠‏ 

.)٢(‏ الجموع من المحيط بالتكليف ٠‏ تيمور ص ۷٢‏ وتجد هذا الراي في مواطن كثيرة من 
كتب القاضي عيد الجبار بن احمد ٠‏ 


کر ری 


تکلیف آهل الآخرة « من حيث آعلموا آنهم لو حاولوا القبیح لنعوا 
منه » . (ا) وکان أبو هاشم يقول انهم كذلك استننوا بالحسنات 
بعدما علموا قبح القبيح . أما أبو علي فيعارض هذا ويقول : « لو 
كانوا بهذه الصفة لاقتضى هذا كونهم متوقين للمضار متحرزين 
منها » وذلك لا يصح عليهم » (۲) . 

ثم كانت هناك مسألة أخرى هي : هل يجب تكليف الكافر الذي 
يعلم أنه ان بقي عليه التكليف یژمن أم لا ؟ 

قال أبو علي بوجوب ادامة التكليف على من علم أن هذا حاله(۳). 
ولا يحسن منه تعالى أن يميت من المعلوم أنه یؤمن ان بقي التكليف 
عليه (ہ) . 

كذلك يجوز تكليف المؤمن وان علم أنه يكفر › لانه كما يقول 
« انما یڑتی في كفره من جهة نقسه . وقد عرضه الله تعالى لزيادة 


الثواب » فيجب أنيحسن منه ( تمالى ) ذلك »'(ه) . 
وعلى كل حال . فان ما نستنيده من أقوال أبي علي التناثرة 


والمبتورة أحيانا يدل على ايمان الشيخ بضرورة كمال العقل أو العلم 
في المكلف . وأن التكليف واجب على الله تعالى وليس تفضلا ۰ كما 
أن معنى التكليف هو التعريض للثواب أو لزيادته : مما يفسح مجالا 
کبیرا للانسان للنظر والاختیار - سواء کات مؤبنا أو کافرا - 
وتحمل مسژولیته في الدارین . 


(۱) نفس المصدر والصفحة ٠‏ 

۰ ۳۹۹ كتاب التکلیف - الغني ص‎ )٢( 

(۲) كتاب التكليف ص ۲۶۵ . ۲۵6 ٠‏ 

٠ ۲۳۰ نفس الصدر ص‎ )٤( 

)٥(‏ نفس الصدر والصفحة ۰ ولاحظ ان العتزلة ( ویسمییم البغدادي القدرية ) یقولون ان 
حسن التكليف منوط بالتعويض للثواب ۰ راجع اصول الدين صر ۲۰۹ ٠‏ 


ہے ۰۲ سے 


الایسان : 


نستطيع القول - دون حرج - ان قضية الایمان والكفر مسن 
آمهات القضایا التي شکلت مذهب الاعتزال . ان لم تكن آهمها 
وکان لها شأنها الخطير في بداية ظهور الذهب على يدي واصل بسن 
ا بن عبید . وتكني الاشارة الى أن انصراع حول تحدید 

معنى الايمان والكفر بالنسبة لرتکب الكبيرة وما يتصل به بين أهل 
2 والخوارج والمىجثة » هذا اضراع هو الذي أدى بواصل 
وعترو إن القرك نا ين المشر ذي یمتبره «نیبرج» النقطة 
التي العتی حولها المعتزلة. ثم انفردوا من بعد بأصولهم الخمسة (۱). 


لکن هذه القضية لم حلیث - بور الزمن - آن تحولت الى 
جدل لفظي لا يثير ذلك الحماس الذي كان يثيره من قبل » وذلك 
ی وس الموقف كما كان يحدث في أول نشأة 
الاعتزال . وصار الکلام في الايمان والکٹر والكبيرة والصغيرة من 
مثل الکلام وت السائل وما یتبعها من تفریعات a‏ 


وعلی سنة المعتزلة نجد نشیغنا أبي علي رأيه في الوضوع : 
پل نجد لديه جديدا یطرحه . وكأن الحدیث لم يفتر فيه . 

ونحن اذا حاولتا استخلاص حد الايمان وتمريفه عند المعتزلة 
فاننا نجد كثيرا من الاختلاف فيه . لکن أهم ما في الامر أن هناك 
فريقين أو رأيين . يقول أحدهما : « الايمان جميع الطاعات. فرضها 
ونقلها» . وهذا رأي أبي انمذیل وهشام الفوطي وعباد بن سليمان. 
ويقول الثاني : ان « الايمان لله هو أداء جميع ما افترضه الله 
سبحانه على عباده ء وان اداء التواقل ليست بايمان » . وهذا هو 
مذهب الجبائی واينه . فالایمان عندهما : « عبارة عن اداء الطاعاتء 
)١(‏ أنظر : مقالات الاسلاميين + ١‏ ۰ص ۳۰٣‏ - 7:5 ومقدمة ۰ الانتصار ء ۰ 


الثرائض دون التواقل » واجتناب القبحات » () ٠‏ 


ویملل الجبائیان منعهما ان لا تكون النوافل من الایمان با نها 
لو كانت كذلك « لكان يجب اذا ترك الانسان نافلة وأخل بها أن 
يكون تارکا لبعض الايمان ٠‏ ويصير بذلك ناقص الايمان غير 
كامله » وقد عرف خلاف ذلك » (۲) ٠‏ 


ویبدو أن الايمان عند أبي علي يتجزأ ويتبعض» اذ هو مجموعة 
خصال مثروضة ہ وأن کل خصلة من الخصال التي افترضها الله 
سبحاته قبي يعض ایمان لله » وهي ایضا ایمان بالله » (5) ۰ ثم 
يفرق شيغنا بین ما يدعوه « اسماء اللفة » و « أسماء الدين » . آما 
آسماء اللنة 
بها الانسان حالة الفعل و بعده (4) ٠‏ 


فتتقضي مع تقضي الافعال. وأما أسماء الدین فیسمی 


ومن هنا كان قول آبي علي : « ان ني اليهودي ايمانا نسميه به 


' شرح الاصول الخمسة ص ۷۰۷ وهو عند الاشاعرة : التصديق للرسول في ما جاء به‎ )١( 
ويعرفه الكرامية بالتصديق‎ ٠ وعند جهم بن صفران : العرفة بالله وبما جاءت به الرسل‎ 
امسا‎ ٠ مم الکلمترن ( اي آلشهادتین ) ۰ وهذا الراي نقسه يررى عن ابي حنيفة‎ 
السلف واصحاب الاثر فهو عندهم , تصدیق بالجنان واقرار باللسان وعمل بالارکان ؛‎ 
انظر : المواقف ص‎ 


(۲) شرح الاصول الخمسة ص ۷۰۸ ٠‏ 
)٢(‏ مقالات الاسلامیین ج ١‏ ص ۳۰۵ ٠‏ 


(؛) نفس الصدر والصفحة ٠‏ 


مؤمنا مسلما من آسماء اللنة » )١(‏ . وهو قول يظهس غريبا قي أول 
الامر » ثم لا تلبث غرابته أن حين تفرقة الشيخ بین 
اللفة وآسماء الدين ٠‏ وقوله ان الايمان بمعناه اللفوي هر مجموعة 
خصال طيبة يجوز أن يتصف بها اليهودي أو الفاسق في حال قيامه 
بالعمل الطيب أو الطاعة ء لكنه لا يسمى مؤمنا بعد تقضي - 
انقضاء ‏ الفعل . وهذا ما يعبر عنه الشهر ستاني بأن الايمان عند 
أبي علي « اسم مدح » وهو عبارة عن خصال الغبر اذا استجمعت 
سمي المتحلي بها مؤمنا» (؟) . واذا كانت فيه خصلة من هذه الخصال 
سمي كذلك وان كان مؤمنا غير كامل الايمان . 

وكان للجبائي موقف خاص في مسألة الفاسق . وهل يسمى 
مؤمنا آم كافرا ء أم هو في متزلة بين المنزلتين ؟ 

ونحن تعلم أن « التزلة بین مور مور کے ہی 
الذين كانوا ینکرون ان يكون الفاسق مؤمنا قبل أبي علي ٠‏ 
الاصم (۲) ا انس 
الدين» أباح أن يدعى الفاسق « مؤمنا » من أسماء اللنة . كما يقال 
« آمن" » من آوصافها (:) . 


وهذا يعني في حقيقة الامر أنه كان عند الجباثي تقدیر للجا نب 
السلي وللموقف الواقمي الى جانب النزعة المقلية التي تميز بها 
ضمن الممتزلة . 


8. ۱۵6۵00۵/۵ ۰ تفر الصدر والصفحة ۰ وقارن أيضا ما يذكرد ماکدونالد‎ )١( 
من أن بعض متطرفي الرجثة کانوا یعتبرون الایمان اعترافا في القلب رعلاقة خاصة بير‎ 
الله والاتسان . ویصبح في الامکان على هذا الاساس أن يكون الره مومنا ۰ وهر یع‎ 
٠ پهودیته او فصر وهذا ما يشبه مهب التقية عند الشيعة‎ 
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٠ ۱۰۰ ص‎ ٣ + الملل والنحل - على هامش القصل‎ )٢( 

. ۳۰۵ مقالات الاسلامیین + ۱ ص‎ )٢( 

1 نفس الصدر ص ۲۰۸ ویقول الشهرستاتي : ان من ارتکب الكبيرة عند أبي علي وابنه 
فهر ف الحال یسمی فاسقا لا مؤمنا ولا کافرا ۰ ( ملل - ص ۱۰۰ ) وریما کان يعني 
ان الجبائیین یدعوان مرتکب الکبيرة قاسقا في حال ارتکایه لها - وهذا يعني أنه من 
المکن تسمیته مؤمنا في غير تلك الحال ۰ كان یقعل الخیر مثلا ٠‏ 

ا 


الهدى والختم والطبع : 

في القرآن الکریم آیات تتحدث عن الهدی والضلال » مثل : 
«والله يدعو الى داد السلام ويهدي من يشاء الى صراط مستتیم» )١(‏ 
و « انك لا تهدي من آحببت والله يهدي من يشاء » (؟) و « فمن 
یرد الله أن يهديه یشرح صدره للاسلام ومن يرد أن یضله یجعل 
صدره ضیتا حرجا » () وه من يهدي الله فهر الهتدي ومن یضلل 
فأولثك هم الغاسرون » (؛) و « اما ثمود فهدیناهم »(0) ۰ الى غي 
هذه الآيات التي اختلف في تفس ما وتأویلها اصحاب الفرق ۰ كل 
یفسر ھا بما يويد مذ‌هبه ویسند موقفه ۰ واذ جار (حیانا عل 
الآية وحملها ما لا تحتمل. بل ان المعتزلة انفسهم اختلفوا فیما بینیم 
في تفسير معنى الهدی مثلما اختلفوا مع غيرهم فيه (2) ٠‏ 

ويبدو أن لكلمة » انهدى » معاني عدة تفهم من سياق الکلام ؛ 
مثلما هو الحال بالنسبة لكثير من آلناظ وکلمات اللفة العربية . 
لکن الذي يهمنا الان هو تفسير آبي علي للهدى ومرقفه منه . 

وقد اورد الاشعري رأي الشيخ في « مقالات الاسلاميين » (۷) 


فكان أن انقسم الهدى عنده الى هديين : ما كاذ للناس كافة ۰ بين 


مؤمن وكافر . دون تخصیص بأن نقول : هدى الله الخلق أجمعين 
بان دلهم و بسین لهم . ثم ما كان للمؤمنين خاصة بما يهدي الله 
الژمنین من آلطافه ء وذلك ثراب يفعله بهم في الدنيا , وبأن يهديهم 
في الاخرة الى الجنة ء وذلك أيضا ثراب لهم في الآخرة (ہ) ۰ 


۲۵ : سورة يونس ية‎ )١( 
1: سورة ؛ القصص‎ )۲( 
۱۳۰ سررة : الاتعام‎ )۲ | 
۱۷۸ : سورة الاعراف أية‎ )4( 
۱۷ : سورة قصلت نية‎ )*( 


 )٦( |‏ مقالات الانتلامیین + ١‏ ص 7۹۸ 
| (۷) مقالات الاسلامیین + ۱ ص ۲۹۸ 
)۸) « یهدیهم ربهم بايمانهم تجري من تحتهم الانهار في جنات النعيم » 


آما الختم والطبع فقد وردت فیهما آيات كثيرة أيضا (۱) اختلف 
في تأویلها اختلاقا بينا » فان معناهما عند آهل الستة أن الله تمداح 
يهماء وآنباً بهما «عن اقتهاره واقتداره على ضمائر العباد و سر ار هم 
وبين آن القلوب بحکمه یقلبها كيف یشاء ! (۲) » . 


آما عند الجبائي فان معنی الطبع والختم علامة يسم الله بها 
قلوب من کفر حتی تعر فھا الملائكة ۰ « فاذا ختموا على القلوب تميزت 
لهم قلوب الکفار من أفئدة الابرار (۳) » . فیکون الطبع و الختم بهذا 
علامة أو وسما للکافرین لیمیز هم اللائكة من الومنین . 


وعلى ما في هذا القول من حسية ظاهرة فان تأویل أبي علي 
نهده الآيات ینبع من موقفه الاعتزالي العروف الذي ینبم من تفسير 
آية مثل : « ختم الله على قلوبهم » أد « طبع الله علیها بکنر هم » 
أو « وجعلنا قلو بهم قاسية » بالصد عن الايمان أو ا منع من ادراك 
حقیقة الوحي وصدقه ۰ حتى لا تكون هناك تعلة يتعلل بها الكافرون. 


الکباثر والصغائر : 


تنقسم العاصي عند شیخنا - كما هي خند سائر الممتزلة - 
الى : کبرة وصغيرة وعنده أننا نعلم هذا شرعا لا عقلا (:) . فانه 
لیس من مهمة العقل أن يفرق بين صفائر الذنوب وكبائرها : وانما 
الشرع هو الذي يحدد ذلك بالتص علیها . 


۷ : الایات : « ختم الله على قلوبهم وعلی سمعهم وعلی ایصارهم غشارة » البقرة‎ )١( 
۲۳ : أفرايت من اتخذ الهه هراد وأضله الله على علم وختم على سمعه وقلبه » الجاثية‎ « 
وطبع على قلوبهم فهم لا یفقهون » التوبة : ۸۷ ۰ بل طبع الله علیها بكفرهم فلا‎ ٠ 

پزسون الا قلیلا » التساء ۰ ٠ ٠١١‏ وطبع على قلوبهم فههم لا يسمعون » الاعراف : ۱۰۰ 
« كذلك یطبع الله على قلوب الکاقرین » الاعراف : ۱۰۱ ۰ « ذلك بانهم امنوا شم 
كفروا فطبع على قلوبهم فهم لا یفقھون ‏ النافقون : 7 

(۲) الارشاد ۰ للجويني ص ۲۱۳ - 

(۴) غفس الصدر ۰ ص ۲۱6 (۶) " شرح الاصول الخمسة ۰ ص ٦٦٦‏ ۰ 


۲۰۸ 


وكان المعتزلة یفسقون مرتكب الكبيرة - آي يدعونه فاستا 
في نترلة بين الايمان والکتر . وقد رأينا كيف أباح أبو علي تسمية 
الفاسق مژمتا مغالفة لاصحابه . فما هو معنى عيارة « مرتكب 
الكبيرة » وما الذي یمین مرتكبها ؟ 


يقول شيغنا : ان القتل وشرب الغس والزنا کبائی بلا دیب ء 
لكننا لا نعلم ذلك بعقولنا وانما الشرع وحده هر الذي يعلمنا اياه . 
وكذلك الحال في أمر السرقة ٠‏ فهي كبيرة . لکن لا بد من نصاب 
تتحدد به السرقة لتكون معصية كبيرة . فما هو المقدار الذي 
يشترطه شيرخ المعتزلة ؟ وهل سرقة درهم واحد كسرقة آلف در هم 
مثلا ؟ . 


هنا نجد خلافا بين الآراء في تحدید القدار الذي به تصير 
السرقة من الكباثر . فيذهب جعفر بن مبشر مثلا الى أن السادق 
المتعمد يكون فاسقا حتى بسرقة أقل من درهم )١(‏ . آما أبو الهذیل 
فهو یفسنّق سارق الدرهم الواحد . لانه قد اباح يده فقهاء من فقهاء 
المسلمين (؟) . وأما أبو علي فيظهر أنه يرى سرقة الدرهم الواحد 
صغيرة ٠‏ فاذا ما تجمعت الدراهم درهما بعد درهم يسرقها السارق 
حتى تبلغ خمسة دراهم صارت كبيرة (؟). ومن هنا جاء قول الجبائی 
بجواز اجتماع الصفائر واحدة بعد أخرى فتكون معصية كبيرة :)٤(‏ 
وھذا مما خالف فيه آبو علي غيره من الممتزلة الذين لم يجوزوا 
اجتماع الصفاثر لتصبح كبيرة كما «لا يجوز أن يجتمع ما ليس بکفر 
وما ليس بكفر فيكون كفرا » (ہ) ٠‏ 


٠ تفس المصدر والصفحة‎ )٢( ۳۰۷ مقالات الاسلاميين + ۱ ص‎ )١( 
٠ ۲۰۷ تفس الشدر هی ۳-۷ - (؛) تفس المصدر ص‎ )۹( 


۲۰۹ نقس الصدر ص‎  )( 
ویظهر ان التصود من قولهم ۰ ما ليس بكفر ۰ هو العمل القبیح الذي لا يبلغ درجة‎ 
+ الكثر‎ 
۱۶ الجبائیان م‎ STN 


وعلى كل حال فنحن ت آن تلاحظ ان احتجاج خصوم أبي 
علي ليس بالاحتجاج القوي + فان « الصخيرة ٭ مهما صفرت فهي. 
لاف سس یه اذ مها الك ایشا ERD‏ 
یکثر » لیس جنسا أو ضربا من الکفر حتی یمکن ان یجتمع فیکوز 
کنر! . 


ثم نحن نجد آبا علي یر بط بين النية والفعل في العاصي . فان 
« العزم على الکبرة كبيرة . والعزم على انصغيرة صغيرة , والیزم عل 
انکنر کنر » (۱) وهو فى هذا متفق مع أبي الهذیل في قوله : ان العازم 
.على الفعل کالقدم عليه . 


ويورد الاشعري في هذا الامر نصا يبدو غامضنا لاول وهلة 
لكنه يتضح اذا ما علمنا أن اغلب ا لمعتزلة ينسق السارق في خمسۃ 
لقاعدة كما رأيئنا . 


دراهم فما فرق )٢(‏ - وان شد بعضهم عن 


يروي الاشمري ان الجبائي قال : « من عزم أن یخون في در هم 


۱ 
ذلك » وفعله : فسق . لان العزم ق ذلك کنعل المزوم عليه 
والارادة لاخذ الدر هم وثلثين کاخذ الدرهم وثلثين . فاذا اجتمم ذلك 


وثلثين في الوقت الثاني من حال عزمه ۰ ثم جاء الوقت الثاني و آراد 
فهر کخائن خمسة دراهم » () . 
فهنا : عزم . وارادة : وفعل . تتساوی كلها في أن لكل منها 


در‌هما وثلئین فیکون المجمو ع خمسة دراهم يمسق يها السارق وان 
لم يسرق في واقع الامر الا درهما وثلثي الدر هم . 


(۱) مقالات الاسلامیین + ۱ ص ۲۰۵ ۰ 

(۲) هذه مسالة فقهية تدخل و التصاب الذي يوجب الحد . وي الذاهب الاسلامية 
اختلافات وتفصیلات كثيرة فیها 

۰ ۳۰۷ مقالات ۰ اد ۱ هر‎ )٢( 


۳۰ 


ونحن نلاحظ هتا جانبا طریفا من فکر آبي علي ء ونرى فا 
اهتمامه ببیان أهمية کثرة عودة الانسان الى الصغيرة من الذنوب 
وتأكيد هذه الاهمية تدقيقا طیبا . فان الاصرار على الصفاثر یعتبر 
عند بعض آهل التدقیق والعحرز نوعا من الذ توب الكبيرة . 


وقد رأينا كيف كان أبو علي يعتبر أن الار ادة والعزم سن 
العمل . والارادة والعزم من الافعال المباشرة التي لا تقع الا مع وعي 
وقصد . والانسان مسؤول عن ذلك . فيظهر ان ابا علي اراد بهذا 
التدقيق ان يؤكد اهمية كف النفس عن الصفاثر وخطورته ؛ و هذا 
جانب فقهي خلقي ترتبط فيه الادادة بالمسؤولية ارتباطا وثيقا 
ويبرز في تحليله لمراحل الفعل الذي تترتب عليه المسؤولية . 


التوبة: 


بة أيضا ٠‏ من نحو 


يدخل في الكلام عن الکباثر الكلام عن 
حكم الآ الذي مات ولم يتب ء والتوبة عن بعض الکباثر مع 
الاصرار على بعضها الاخر . وكانت مسألة التوبة من القضايا 
الهامة المتفرعة عن القول بتفسيق الآثم وخلوده في النار اذا لم 
يتب (۱) - وھذا هو صل الوعد والوعيد المعروف عند المعتزلة . 


يذهب أبو علي الى أن الفاسق مخلد في النار ان مات على كبيرته 
ولم يتب منها (۰) . وهذا الذي يحكيه الشهر ستاني عن أبي علي هر 
مذهب العتزلة بوجه عام . وقد وافق ابا علي في ذلك أبو هاشم ء 
وان اختلفا في : هل تصح التوبة عن بعض الکباثر مع الاصراد على 


(1) حتی ليروى عن القاضي عبد الجبار بن احمد أنه انکر على الصاحب بن عباد موته 
دوز تربة وتنكر له ولم يصل عليه ۰ وان كان البعض يرجه موقف القاضي الى عرامل 
سياسية معينة - 

(۴) لللز - علی هامش القصل + ١سي ٠ ٠٠١‏ 


2 ۷ 


غيرها ؟ فنری آبا علي يذهب الى أن التربة تصح ما لم يصر على 
شيء من ذلك الجنس )١(‏ . فلو أن الآثم تاب عن شرب الخمر وأصر 
عل الزبا كانت تویته عن الج ترية نصوحا صحبحه فاما ادا تاب 
عن شرب قدح معين من الخمر وأصر على شرب قدح آخر , فلا 
شك في أن توبته لا تصح (؟) . وهذا ما يعارضه آبر هاشم الذي 
يرى أنه « لا تصح التوية عن بعض التبائع مع الاصرار على 
البعض » (() . 

وقد دافع الجبائي الكبير عن رأيه بجملة حجج من بينها » أنه 
على هذا الاساس الذي يترله ابنه «لا تصح توبة اليهودي مع اصراره 
على غصب دانق . فكان يجب أن يبقى یهودیا وأن تجرى عليه احكام 
اليهود . ومعلوم خلاف ذلك » (ہ) . 


)0 الاصول الخمسة ص ۷۹۵ ٠‏ 


(۲) شرع الاصول الخمسية ص ۷۹۵ ٠‏ 
)٢(‏ تفس المصدر والصفحة ٠‏ 
)٤(‏ شرح الاصول الخمسة ص ۷۹۵ ٠‏ 


HF 


ہے 
الم ان 
یمم عم ع 

تناول ا لمعتزلة القرآن الكريم من عدة جوانب . وتطرقوا الى 
الكلام عنه في مناسبات مختلفة . كما یتضح من تتبع آراٹھم في 
شتی الوضوعات . 

لکن آهم الجوانب التي بحثها العتزلة من کتاب الله كانت 
ثلاثة : آولا من حيث أنه مخلوق أو غير مخلوق . وثانيا من حيث 
كونه معجزة النبي صلی الله عليه وسلم . وثالثا من حيث تفسير 
آياته أو تأويلها > سواء للاستشهاد بها ضد الخصوم أو لشرح 
وجهة النظر في الموضوع او تفسير القرآن ككل مع النظر اليد سن 
زاوية الاعتزال الخاصة . 

وكات اهتماء اترك بالقر آن يما للفاية .كان ساد 


يني الذي يستمد أصوله 


وتعاليمهم كانت مؤسسسة على النظر ۱ 
وعوامل وجوده واستمراره من آيات القرآن . فلا بد لهم من العناية 
الشاملة به عناية تسقط حجج الخصوم وترد اعتراضاتهم . وهذا 
ما نلاحظه في جميع مراحل الاعتزال : بل منذ ظهور هذا المذدهب 
وتميزه على يد واصل بن عطاء ٠‏ فقد كان واصل ‏ حسبما ترويه 
زوجته أخت عمرو بن عبيد ‏ اذا جنه الليل صف قدميه يصلي › 
ولوح ودواة موضوعان فاذا مرت به آية فيها حجة على مغالفيه جلس 
فكتبها (۱) . 

وقد اهتم الجبائي بطبيعة الحال بالنظر في القرآن الكريم من 
هذه الزوایا الثلاث التي آشر نا اليه . وکنا یینا مذهبه في أن القرآن 
مخلوق ‏ کقول آصحابه جمیما ‏ آثناء الحدیث عن کلام الله . 


0۹ت 


ولسنا پحاجة لتردیده مرة آخری . ویبقی علیتا أن نعرف داي 
ال ی مج ما ری ا 
عنه من اهتمام بتفسه . 


القرآن کمعجزة : 

والان لننظر قي رأء 
سر هذا الاعجاز . فقد اعتبر المتزلة القرآن المعجزة الوحيدة التي 
جاء بها النبي صلی الله عليه و سلم ویمکن الاعتماد علیها في مراجهة 
المخالفين (۱) . آما ما عداه من خوارق الطبيعة فهي - كما يتول 
قاضي القضاة عبد الجبار بن آحمد - معجزات لشرح صدور 
الژمنین (۲) ولا يتقبلها الماندون ء فلا تقوم حجة . 


شیخنا في الثرآن من حيث هر معجزة وی 


وکان شیوخ الاعتزال قد اختلفرا في مر اعجاز القرآن ولم 
كان معجزا مع اتفاقهم في أنه معچز 

فكان ابراهيم النظام يتول ان السر في اعجاز القرآن هر 
الصرفة ء بمعنى أن العرب كانت قادرة على كلام مثل القرآن قبل 
البعثة » لکن الله صرفهم عن معارضته مع قدرتهم عليها . بان صرف 
دواعيهم الى ذلك (۳) . وقال الجاحظ ان وجه الاعجاز هو کون القرآن 
في الدرجة العالية من البلاغة التي لم يعهد المرب مثلها في تراكيبهمب 
وهر رأي أغلب أهل العربية (4). وارتأى بعض المعتزلة هذا الاعجاز 
في النظم الغريب والاسلوب ۱ في مطالع القرآن ومقاطسه 
وفواصله (ه) . وقيل'هو اخباره بالقیب وخلوه من التناقض وعدم 
اختلافه على ما فيه من الطول . لكن أغلب القوم كانوا يميلون الى 


(۱) کتاب اعجاز القران - الفني هر 4١84‏ - ۰ (۲) نفس المصدر صن ١٦١۷٤‏ 
)٢(‏ الواقف ۰ طبعة القسطنطينية ص ۵۵۸ ٠‏ (4) نفس الصدر ص ۵۵۷ ۰ 
 )*(‏ نفس الصدر والصفحة - 


بت ۲٦۹٢‏ -ے 


اعتبار بلاغة الکتاب العزيز سرا لاعجازه . بالاضافة الى ما فيه من 
اخبار عن الاضي و الستتیل . وان كان هذا یاتی في الم تبة الثا 


ویبدو أن آبا علي كان من المؤيدين لهذا الراي الاخیر ء كما 
یتضح من استعراضنا لا حفظ لنا من ردوده على ابن الراو ندي - 


وهو ما سنتمرض له يشبي» من التقصنيل . 


ویظهر أن التر آن لم یکن يواجه ذلك الهجوم الشدید الذي كان 
في القرن الثالث ۰ بسبب الد الالحادي و تازر القوى العادية للاسلام 
وتعاونها في سبیل هدم ركيزته الکبری مما لم يكن في البدایات 
الاولى للاعتزال . وكان لابي الحسن بن الراوندي النصيب الاكبر 
من هذا الهجوم في كتب الفها خصيصا للطعن على آسس النبوة بوجه 
عام والقرآن بصفة خاصة )١(‏ فكان على الجباني - ممثل المعتزلة 
وقتها ‏ ان يقوم بالدفاع عن ركيزة العقيدة الكبرى وبيان فساد 
رأي المعارضين وخطل ما ذهب اليه كتابهم . فكان عليه أن يأخذ 
بخناق. ابن الراونسدي ب رس الافسى - حتى يبل مقالة 
الخصوم . 


وبفضل ما كتب أبو علي في نقض کتب ابن الراوندي ورواه 
القاضي عبد الجبار وغيره (٢)ء‏ نستطيع الالام بشيء مما كان يدور 
حوله الجدل بالنسبة للقرآن وبالمقالات التي كانت مثار نقاش 
ولهذا فان حديثنا سيتركز ‏ من هذا الجانب ‏ على ما دار بين أبي 
علي وابن الراوندي . فانه مما يؤسف له اننا لا نجد شیثا ذا يال 
في غير هذا المجال . 


(1) من مثل :*۰ القاج »و - الزمرد + و ۰ الدامغ + و . اللقريد ه ( لر الفرند ) ونحوها 
)١(‏ انظر کتاب ۰ اعجاز القران ٠‏ من الغني ف مواطن متفرقة - وکتاب ۰ النتظم فلي 
التاریخ » لابن الجوزي - الجزء السادس ص ۱۰۰ وما بعدها 


ے۴۶ے 


علاقة آبي علي بابن الراوندي : 


وقبل الاسٹر سال في بسط آراء الجبائي ونتضه لكتب ابن 
انراوندي نحب أن نشم الى ما قيل عن العلاقة بین الرجلین من حيث 


لاه رین کس ال ںہ 


فقد ذهب بعض الباحثين الى أن الرجلین قد عاشا فيفترة واحدة: 
أو هي متقاربة على الاقل : وأنهما اجتمعا في بغداد ودار بینیسا 
نتاش في. مسألة معارضة ابن الراوندي للقرآن )١(‏ . 


وذهب البعض الآخر الى أن أيا علي لم يقابل ابن الراوندي 
وأن هذا الاخير مات قبله وأن ما یردی عن اجتماعهما على جسر 
بغداد حديث” موضوع القصد منه اظهار تخاذل موقف ابن الراو ندي 
آمام الجبائي . وبسبب كثرة ما عارض انجبائي ابن الراوندي في 
کتبه . وأخذ ابي الوفاء بن عقيل حنه (۲) . 


او با 


فی أنني شخصیا لا أرى ما يمنع اجتماغ الرجلي 


یتعارض مع امکان هذا الاجتماء . واجد في ترجيح ذلك هذه 
الاسیاپ : 


ولا - ما جاء في كتاب « طبقات ا لمعتزلة » لابن الر تضی نقلا 


(۱) وهذا هر راي نیبرج آثبته زٍ مقدمة ٠‏ الانتصار ٠‏ ص ۳۷ - ۳۸ معتمدا على نص جاء 
في معاهد التتصیص ٠‏ هر هذا : ٠‏ واجتمع ابن الرأوندي هو وآیو علي یوما على جسر 
بغداد فقال له : يا آبا علي : الا تسمع شيئا من معارضتي للقرآن وتقضي له ؟ فقال 
له : انا اعلم يمخازي علومك ومخازي آهل دهرك ۰ لکن أحاكمك الى نفسك . فهل نجد 
ني معارضتة له عذوبة وهشاشة وتشاکلا وتلازما ونظما وحلاوة کحلارته ؛ قال : لا 
والله ! قال : قد كفيتني فانصرف حیث شثت » ۰ 

(۲) راجع ما کتبه بول کراوس في « من تاریخ الالحاد في الاسلام للدکترر عبد الرحسن 
بدوي ٠.ص‏ ۷۵ وما بعدها ۰ وهو یدلل على رايه بملازمة ابن الراوندي لابي عیسی 
الوراق الذي مات متقدما عن ابي علي بکثیر ٠‏ 


۷ 


عن «شرح عيون السائل» للحاكم اليشمي البيهتي الذي نقل بدوره 
عن کتاب « فضل الاعتزال وطبتات العتزلة » للتاضي عبد انجبار 
بن أحمد ‏ من قوله : « كان اين الراوندي الغذول اللحد في هذه 
الازمنة من هذه الطبقة » (۱) ۰ وهو يعني الطبقة الثامنة التي منها 
اپو علي (۲) . 

وثانيا : ما آورده ابو الحسين الغیاط في کتابه « الانتصار » 
عند حدیثه عن ادعاء ابن اثراو ندي على الجاحظ -مقالة شنيمة في 
استحالة اعدام الله الاجسام بعد وجردها من قوله : « ... وهنا 
کنب على الجاحظ عظیم ... فاذا كان الرجل میتا فکتبه وأصحابه 
تخبر بخلاف ما قرفه به هذا الأجن الکذاب » (۷) . 


وهنا نص یظهر منه ان كلام الراو ندي عن الجاحظ کان 


بعد وفاة الاخر : ولو كان الجاحظ حیا لا ترك أمر الرد عليه (:) 


هذا من ناحية : ومن ناحية اخرى فان ارجح الاقوال ان الجاحظ 


)١(‏ طبقات المعتزلة 
(۲) ولا يبطل هذا قدح کراوس ( من تاریخ الالحاد في الاسلام ص ۱۸۳ ) في وضع ابن 

الرتضی لابن الراوندي ضمن الطبقة الثامنة ۰ واشارته الى ان ابن الرتضی ٠‏ عاش 
المتأخر وت ابز الرارندي » ( ص 185 ) لا تحمل أي قيمة 
ارتضى كان في تصنيفه ناقلا حرفيا عن كتاب ( شرح عیسرن 
السائل ) للجشمي وكتاب ( فضل الاعتزال ) للقاضي عبد الجبار ٠‏ وهما يذكران ابن 
الراوندي في الطبقة الثامنة - ولاح أن القاضي عبد الجبار مات سنة 4١6‏ د تقريبا 
وانه تتلمذ لتلاميذ ابي علي وآبي هاشم ۰ فهو مصدر قريب نسبيا اذن ٠‏ ويظهر ان 
ا بت علی ات 1 شرح العيون ) ار (فضل الاعتزال ) اللذين اکتشضا 


٠ 0 0")‏ انظر ایضا هامش ص ۲۱۷ من ١‏ التراث انيرناني في 
الحضارة الاسلامیة ۰ والدکتور بدري اكد تزوير ابن الراوندي کثیرا مما لم تقله 
انعتزلة ا بهذا النص 

(؛) نحن نعلم ان کتاب ٠‏ فضيحة العتزلة » لابن الراوتدي کان ردا على کتاب الجاحظ 
+ فضيلة العتزلة > فلو كان الجاحظ حيا وقت تاليف ابن الراوندي لکتابه ما ترك اسر 
السرد عليه ٠‏ 


توفي سنة ۲۵۵ ه. وکانت ولادة ابي علي ما بين عام۲۳۶ , ٣٢۲۳ھ‏ 
فیکرن عمر الجباني - على أقل تقدیر - فوق العشرين حين آلف ابن 
الراو ندي کتابه « فضيحة المعتزلة » - باعتبار آنه القه بعد وفاة 
انجاحظ . آفلا يجوز بعد هذا ان یجتمم الرجلان ؟ 


فاذا اضفنا الى ما تتدم ثالث الاسیاب ؛ وهوما عرف عن أبي 
علي من السفر الى بنداد وهو حدث  )١(‏ وأن بعض الصادر تذکر 
أن ابن الراو ندي قد عاش عمر | مويلا ومات سڈ ۲۹۸ هد (۲) فان 
الاحتمال یترجح ولا یبتی هناك مانع من لقاء الى 
آکثر ما هر معروف من اتصال الجبائي بعلم الکلام 
قبل خروج صاحب الز نج سنة ۲۵۵ ه. - حسب رواية اللطي (8). 


وعلى كل حال فانه م نالجائز أن معارضة شيغنا لابن الر او ندي 
كانت في أول الامر معارضة شفهية ٠‏ حين يجتمع به فيطلب هذا 
رأيه في موقفه من القرآن وحكمه » وربما كان هذا فی شبابه المبكر 


حین زار بغداد . ثم ارتای - بعد ان صلب عوده واشتد ساعده - 


أن ينقض عليه كتبه تحريرا . فنقض كتاب ٠‏ الدامغ » و « الزمرد» 
و« التاج » و « عبث الحكمة » و « قضيب الذهب » و « الامامة » 
من كتب ابن الراوندي كما تقول الروايات . وكانت هذه الكتب 
تدور حول مشكلات القرآن والنبوة والمعجزات ومشكلة الحكم . 
وكان ابن الراوندي قد خصص كتاب « الدامغ » للطمن في الترآن 
الكريم وني كونه معجزة للنبي صلی الله عليه وسلم من ناحية لفته 
د فصاحتة؛ ومن جهة اخیاره عما لا یملمه الناس . وقال ان ق القر إن 


(۱) شرح عيون السائل + ۱ ص ٦٦‏ ظ 
(۲) النتظم في التاریخ + ٦‏ ص ٦٦‏ 
(۲) التنبیه ص ۲۲ 


۲۸) 


تکرارا وتناقضا واختلافا )١(‏ ۔ 

ولنات الان الى رأي شيغنا ‏ كما بسطه القاضي عبد الجبار 
في ( المغني ) ونرى موقنه في هذا الامر 

ان أبا علي - کساثر المعتزلة ‏ یعتبں القرآن معجزة النبي 
الاولى كما ذكر نا: والتي يمكن الاعتماد عليها في مواجهة المخالفين(2). 
وهر كذلك عنده لان علم الخالف به كعلم الوافق (۳) : وليس الاس 
كذلك في ساثى المعجزات . وهو معجزة من حيث فصاحته التي لا 
يبلغ آحد مرتبتها او يأتي يما يقرب منها في الدرجة الاولى ۔ 

وهذا مبدأ عام للمعتزلة في تقدیر القرآن . ولهذا فان همم 
شیرخنا انصرفت الى تبين ما فيه من بلاغة وحسن نظم وجمال 
أسلوب وتفوق مدهل في مجال التعبر بالکلمة ذات الحروف المنروفة 
للجمیع ؛ المعجزة ٦‏ .01 بمقارعة 
انطاعنین في قيمة القرآن کایة معجزة ء الذین حاولوا التشكيك فى 
سلانة بنائه اللفري ورتيه البلاغية , فقالوا مثلا ان فيه عیربا 
تکمن في التکرار والتناقض والتطریل - على زعمهم الذي ز عموه . 


وكان من الطبيعي ان یتمرض شیخنا للرد على مطاعن هؤلاء » 
خصوصا وآأنه برز في عصر تصارعت فيه القوى وتجمعت التحدياز 
ق وجه السلمین عموما والمعزلة بوجه خاص © وکان الاد الهدت 
الاکیر لهذا الهجوم . 

(۱) اعجاز القرآن - الفني ص ٣٤٢‏ وتحسن الاشارة هنا الى ان بعض ردود ابي علي على 

الدامغ » قد حفظت لنا في هذا الکتاب - ونکاد نعثر على نفس الردود فلي 

7 » لابن الجوزي ج ٦‏ ص ۱۰۲ - ۱۰۶ ومن ائمکن ان ابن الجرزي نقل كثيرا 
- خامة فيما يتطق بابن الراوندي - عن تب الجبائي مباثرة . ار هن طریق ابي الوفاه 
علي بن عقيل ٠‏ 

(۲) اعجاز القراز ۰ الفني ص 414 قال القاضي : ٠‏ وهر ذكر ذلك في نقض الامامة علي 
ابن الراوندي » ٠‏ 

۰ ۱9۲ نفس المصدر ص‎ )٢( 


۲۹ 


التکرار : 

كان آبو علي یرد مثلا على من ادعى أن في القرآن تكرارا 
للحوادث والآيات دون مبرر مما يعيبه ولا يجعله في مرتبة العجزة 
السليمة من النقض : فيقول .. « ان العادة من الفصحاء جارية 
بأنهم قد يكررون القصة الواحدة في مواطن متفرقة بألفاظ مغتلفة: 
الاغراض تتجدد في المواطن وفي الاحوال . وذلك من دلالة المفاخر 
والفضائل لا من دلالة المغايب في الكلام » (0 . 


أما بالنسبة للقرآن فان التكرار فيه يرجع الى نزوله في مدة 
طويلة » هي ثلاث وعشيرون سسنة . وكان المعلوم من حال النبي 
صلى الله عليه وسلم « أنه يضيق صدره لامور عارضة .. فكان 
جل وعز يسليه بما ینزل عليه من اقاصیص من تقدم من الانبياء 
عليهم السلام ... ولهذا قال تعالى : وكلا نقص عليك من أنبساء 
آثر سل ما نثبت به فوّادك » (۲) وهنا هو الفائدة من ذكر قصة 
موسى مع فرعون وقصص سائر الانبياء المتقدمين ۰ حتى لا یفتم 
النبي بما يلاقيه من أذى الكفار واعراضهم . 


آما ما نجده في القرآن من تكرار الآيات مثل : « فبأي آلاء 
ربکما تكذبان » (۳) أو « ويل يومئذ للمكذيين » (؛) فانه لا يعد 
تكرارا » لان الاولى تأتي بعد تعداد النعم ۱ (ہ) والثانية تأتي 
عند ذكر قصص مختلفة (ہ) . كما أن تكرار : « أاله مع الله » (۷) 
كان تنبيها على التوحيد . وهو جاء بعد ذكر أمور مختلفة من صنع 
الله ونعمه (م) . 


(۱) اعجاز القرأن ‏ المغني صر ۳۹۷ 
(۲) تفس المصدر والصفحة - والاية هي آية : ۱۲۰ من سورة : هود ۰ 


3 : الرحمن آیة : ۱۳ - ۷۷ (۶) سورة : الرسلات آیة : ۱۵ - ٦۹‏ 
0 القرةآن ۰ الفتي ۰ ص ۳۹۸ (۱) نفس اقصدی ۰ سن ۳۹۹ 
0 : التمل آیة : ۲٩‏ - 14 (۸) اعجاز القرآن - الغني ۰ ص ۲۹۹ 


رعلى کل حال . فان شیغنا ينفي أن يكون قي القرآن تکرار 
معيب . وهو يبين أن تكرار يعض الالناظ والکلمات لا يعني تکر از 
العنی » وانما يكون ذلك لحكمة او لزيادة في التاكيد أو شرح الامر 
من جوانبه المتعددة وسد كل ثغرة ممكنة فيه () . 


التناقض والاختلاف : _ 

قال بعض الطاعنين في القرآن » ان فيه تناقضا في آياته . وكان 
ابن الراوندي أعرف من صرح بذلك في كتابه « الدامغ » . وأورد 
آنية للتدليل على صحة طمنه فقام أبو علي - كما 


ن الرار شدي 


بعض الآيات 
رایتا - بكتابه « تقض الدامغ » ينند فيه آراء ا 


ویردها . وهذا بعض ما جاء في نتض « الدامغ ؛ پاختصار (۲) : 

قال ابن الراوندي : ان في قوله تعانی « ليس کمثله شيء » (۲) 
تناقضا لان دخول « الکاف » على « مثل » يتعضي اثبات الثل (؛) . 
فبين آبر علي أن دخول الکاف في لفة العرب يتتضي توكيد .نضي 
المثل لا اثباته وأنه أبلغ من قوله : لیس مثله شيء (ہ) . 

وقال ابن الراو ندي : ان آية « فما اختلفوا الا من بعد ما 
جاء‌هم العلم بنیا بيتهم » (۰) تناقض قرله تعالى « وجملنا جل قلربهم 
: « آولشك الذین طبع الله 


: اعجاز القرآن - القني ص ٠٠٤‏ ۰ وقد جاءت هذه الردود - كما یقرل 

مقدمة « التفسیر » لايي علي ۰ راجم ص ۳۹۷ من الصدر السابق 
ر ( الجمرح من الحیط بالتکلیف ) مجك ٤‏ صر 4١‏ ظ ٠‏ 

(۲) اعجاز القرآن - الفتي ص ۳۸۹ - ۳۹۶ قال القاضي : ۰ وقد تقصی شیخنا ابو علي 
القول ل ذلك في نقض کتاب الدامغ وشفی الصدر رحمه الله بما آورده » ص ۳۹۰ ۰ 

(۲) سورة الشوری آیة : ۱۱ ۰ 

(؛) يعني أن هذا يساوي قولنا : لیس مثل مثله شيء فکان هناك مثلا لله لا يشبهه شيء ۰ 


على قلوبهم ۰ (۱) . فرد الجباثي باته يعني في الاية الادنی الحجج 
والقرآن . وف الثانية تشبيههم لاعراضهم عن النظر في الحجج بمن 
هذا حاله . واراد في الثالثة أنه « حصل في قلربهم لكفرهم ما يسمى 
طیعا وختما » فلا تناقض (؟) . 


ید « ومن یضنل 
ألدا فما له من ولي من بعده » (۳) وآية « فزیسن لیے الشیطان 
اعمالهم فهو ولیهم الیوم » () قال ابو علي : ان انولاية ف الاية 
الاولی يوم مة . وف الثانية في دار الدنيا . وهما ليسا وق 
واحدا . فلا تناقض . وحتی لر كانت الولاية في وقت واحد فلا 


فاذ: قرر ابن الر او ندي 


تتاقضر . لان « کون الشیطان وليا لا یتتضی ان ینصر وينفع 
ویخلص من الضلال . فکیف تکون مناقضة ؟! ۰ (5) 


هکت سس الات فى ال دض این ال اواقدی 7 یعس ما 
يمضي بائی رد على ۴ ي . فينني 


ادعاه من تناقض آيتي ٠‏ ان كيد الشیطان كان ضعیفسا » (0) . 


و ١‏ استحوذ علیهم الشیطان فآنساهم ذکر الله » (۷) مما یشمر 
بتوة الشیطان بعد تقریر ضعفه . فیقول : ان معنی ضعف کید 


الشیطان أنه لا یقدر على مضرة وانما ي 
الانسان كانت المضر 
- مع قدرته على الا ے فان وافقه استحوذ عليه . لا بكرة 
انققم ولکن لضعف رای الفني واتباعه له («) . 

د بهذه الطر يقة العتمدة على الدقة النطقية . وحن الفهم للایات 
الكريمة وادراك مرامیها وما تقصد اليه . والتدقیق اللفوي الدال 
ع التمكن والعلم : يكون 


الراوندي فى م الدامغ 6)۰ 


آبي علي في بقية ما اورده ابسن 


(56 اعجاز القران - المغني ص ۳۹۱ - 


آن من كل شاثبة » فتد کان العجزة الاولی - ولعلها الوحيدة - 
التي یعتمد علیها العتزلة » وکان ستندهم الر‌ئيسي في مناقشة 


ولا عجب ان يتخذ الجباني موقف الدفاع عن سلامة تر کیب 


+8 +٣٤ 


تفر القرآن : 

نحن نعلم اهتمام العتزلة بالتفسير وعنايتهم بشرح آیات الکتاب 
المز یز منذ البدایات الاولی لنشاة ال هب . و کان الاختلاف بینسم 
وبين اهل الستة وغيرهم في كثير من السائل یرجم الى الاختلاف في 
فهم الایات ۰ او هو يژدي الى ذلك . والقرلان صحیحان . 


وقد عرف العتزلة بمنیجهم الخاص في التفسير » وهر منهج يعتمد 
على التحليل اللفوي الدقيق . والتبحر في شرح معاني الکلسسة 
المختلفة . والاستشهاد بمأثور اللفة والشسر » حتى يستقيم 
المعنى مع مذهبهم العتلي - وهذا ما يسمى بالتأويل . أعنى تأول 
الآيات والبحث عما دراه ظاهرها . لكنه ليس تأويلا كتأوييل 
انباطنية الذين يدعون ان هناك باطنا وظاهرا للقرآن فان تأويل 
الممتزلة يمتمد في اساسسه على اللغة والعقل . 


ولا يتيسر الجال الكافي هنا لبسط الموضوع وضرب الامثلة » وفي 
زال » وما ال عنه ۰ كناية للمستزید (۱) . 


کتب الاء 

غير انه تجدر الاشارة الى ان اقدم ما عرف من تفاسم المعتزلة 
- کموّلنات متکاملة .هر ما (لفه اہو بكر الاصم ات . سنة 
۰ ھ ) ے زهو الذي يقول حنه ابن المرتضى انه تفس عجیب (۲) 
(۱) راجم مثلا : الجزء الخاص باعجاز القرآن من ۰ الفني ۰ ء و « کشاف » الزمخشري ٠‏ 
(۲) طبقات العتزلة ۰ ص 2۷ ٠‏ 


- ۲۲۳۲ - 


ولا ندري سر عجبه ؟ آهو کامن فی لغته آم قي كير حجمله ام في 
سواهما ؟ لکن هناك تفسيرات من بعض الشیوخ متناثرة هنا وهناك 
خاصة فیما یتعلق بمسائل الخلاف وبالآيات التشابهة . 
وعلی كل حال فان من تقاسير المعتزلة ما نال تقديرا کبیرا لیس 
عند اصحابه فحسب + پل ولدی آهل الستة أيضا ء كما هر الحال 
بالنسبة لتفسم الزمخشري المعروف . وهر عمل ضخم جليل 
يشتمل على ثروة لغویة هائلة . وايمان باعجاز القرآن ء وتدليل على 
ذلك لا حد لهما . وهنا ما قد يكون شفع له عند أهل السنة ۰ فان 
تسير الزمخشري معروف بآنه تفسير ينحو نحوا اعتزاليا واضحا 
تماما 
اما بالنسبة لشيغنا آبي علي فانه لا شيء هناك يوازي شهر ته 
کمتکلم الا ذيوع صيته کمفسر للتر آن الکریم . وهنا آمر اتفق 
عليه المتزلة وأهل السنة ۰ مع اختلاف تقدیر كل منهما للشیخ 
في هذا الجال . 
وحين آلف السيوطي کتابه « طبقات الفسرین » لم یستطع أن 
یتج هل آبا علي - مع عداشه له وذکره ضمن ( الشاهي ) 
کالز مخشري والرماني (۱) 
وقد ورد ذکر تفسیر آبي علي قي من المواظن ۰ دکن» این 
النديم في «فهر سته» ضمن ٠‏ الکتب الصننه في تفس القر آن» (۲) ۰ 
وقال عنه أبو الفدا انه « تفسير حافل مطول » (۳) وأورد الملطي أنه 
يقع في مائة جزء (؛) . فاي جهد هائل هذا الذي قام به شيخنا وأي 
عمل ! 
(۱, طبقات الفسرین ٠‏ طبعة طهران سنة ۱۹۹۰۶ مصورة عن طيعة ليدن ۱۸۳۹ ص ۲ 
والرماني هو : ابو الحسن علي بز عيسى بن علي بر عبدالله الرماني النحسري ٠‏ 
ترجمته وكتبه في : الفهرست ص ٠ ٩:‏ 


(۲) الفھرست ص 51 - )٣(‏ البدلية والنهاية + ۱۱ ص ٠١١‏ ۰ 
(ئ) التنبيه - ص ۳۲ ولنظر : ء شرح الازهار ء + ص ۳۷ ۰ 


. ۷۲۶ 


ریبدو أن الشیخ قسم عمله الک الى قسمين : مقدمة 
وتفسير . وقد آورد القاضي عبد الجبار بعض ما ذکره في هذه 
القدمة التي تدور حول رد الطعون الوجهة الى القرآن الکریم من 
ناحية خصومه كما یظهر . فکان القاضي یقول : ذکر في مقدمة 
787 فیها ... 0) وهذا يمني آتها لم تضع الا بعد 
عصر القاضي وأنه أخذ عنها ونقل بعض ما فیها . 


آما التفسير فالواضح من تأمل « امالي الرتضی » أن السيد 
الشریف اطلع عليه و نقل عنه هو الاخر ۔ وقد آثبت الرتضی 
آراء كثيرة لابي علي في آمالیه )١(‏ . 

وعلى کل حال فان المؤسف أن كلا من التفسر ومقدمته ضاعا 
كما ضاعت جمیم کتب الشیخ بفعل الاهمال من ناحية وما تعر ض 
له تراث الاعتزال بعد أقول تجم العتزلة من ناحية آخری . 


وقد تحدث الكثيرون عن « تفسير » أبي علي هذا ء وقال بعضهم 
کلاما یشمعر بانه آلنه بلفة أهل قریته « جبي ۰ . فهل تری هذا 
صحيحا ؟ والی أي حد مضی الشیخ في عمله هذا ؟ . یخیل لي أن ما 
تجب معرفته أولا هو : هل كان لأهل جبي” «لفة» مستقلة خاصة بهم 
آم هي مجرد لهجة عربیة آو فارسية ؟ ان الاشمري یقول انه رأى 
ابا علي « الف في تفر القر آن کتابا أوله على خلاف ما انزل الله 
عز وجل وعلی لنة أهل قریته المروفة بجبي" ولیس من آهل اللسان 
الذي نزل به القرآن » () 
(! انظر : اعجاز القرآن ‏ المفني - في مواطن متفرقة ٠‏ 
(۲) ويقرر جولدزيهر ان محاولات المرتضى في تفسير القرآن « أخذت من تفسير الاستاذ 
المعتزلي القديم ۰ الجبائي ؛ انظر : المذاهب الاسلامية في تفسير القرآن ص ١١5‏ ۰ كما 
يرجح آحمد امین ( ظهر الاسلاء ج ؛ ص 5؛ ) ان الزمخشري ايضا اعتمد علسى 


تفسير الجبائي ٭ 
(۳) تبيين کنب الفتري ۰ لاين عساكر ص ۱۳۸ ۰ 


8ے الجبائیان م ۱۵ 


ويروي أيو الفدا ابن كثير أن الاشعري رد على تفسير الجباني 
وقال : « وكأن القرآن نزل في لغة آهل جبي » )١(‏ . 


واذا كنا تفهم من هذين النصين شيئا فهر أن لاهل «جبي*» لغة 
أو لهجة ما للنة الترآن - آعني ليجة قريش التي نزل بها 
القرآن . ثم نحن لا نعلم مدى بعدها عن هذه اللفة أو قربها منها . 
لكنها على كل حال « ليست من أهل اللسان الذي نزل به القرآن » . 


ثم لنا بعد هذا أن نفهم شيثين آخرين من نص الاشعري ٠‏ 
وذلك حسب قراءتنا لكلمة « أوله » فان نحن قرأناها : « أوله » 
على آساس أنها فعل ماض ومفعوله ء فان المعنى يكون أن آبا علي 
تاول الترآن على لغة أهل قريته . وان قرأتاها : « أوله » بمعنى 
بدايته فان معنی ذلك أنه كتب متدمة تفسيره بلفة جبي" وليس 
ن كله . ومن الجائز في نظري کلتا القراءتين » ولا یمکننا 
القطع بأيهما أصح . 


وعلى كل حال : وسواء كان الجبائی قد كتب تفسيره بلهجة 
أهل جبي" (؟) أو تاول القرآن عل لنتهم ‏ أو کتب التدمة فحسب 
بهذه اللغة ‏ فان تفسيره تعرض لهجوم عنيف من قبل الاشعري بعد 
انفصاله عنه في أغلب الظن ء فانبری أيو الحسن فالف هو الآخر 
تسا ضخما يرد به على تفسير أستاذه السابق ء وهو الذي سماه : 
«تفسير القرآن والرد على من خالف البيان من أهل الافك و البهتان»() 
ثم اشتهر هذا التفسير باسم « الخازن » أو « الختزن » وضاع هر 
الاخر فيما بعد . وقال في أوله : « ... أما بعد : فان أهل الزیغ 


۰ ۱۲۵ اليدلية والٹھایة ۰ + ۱۱ ص‎ )١( 
يذهب الى هذا الراي - اعني ان تفسیر الجيائي کتبه بلهجة قریته - کاتب مقاائة‎ )۲( 
- اثرة العارف الاسلامية‎ 

۰ ص ۱۳۷ ۰ 


هاشم 


کت ۷ ۷۷ چم 


والضلال تأولوا القرآن على آرائهم وفسروه على أهوائهم تفسيرا لم 
ينزل الله به سلطانا » ولا أوضح يه برهانا وانما آخذوا تفسيرهم 
عن أبي الهذيل بياع العلف ومتبعيه : وعن ابراهيم نظام الغرز 
ومقلديه » وعن الفرطي وناصريه . وحن المنسوب الى قرية جي 
ومنتحليه ؛ وعن الاشج جعفر بن حرب ومجتنبیه » وعن جعفر بن 
مبشر القصبي ومتعصبيه . وعن الاسكاني الجاهل ومعظميه , وعن 
الغروي المنسوب الى مدينة بلخ وذويه ... ورأيت الجبائي الف في 
تفسير القرآن كتابا أوله على خلاف ما انزل الله عز وجل وعلى لغة 
!هل قريته المعروفة بجبتي وليس من أهل اللسان الذي نزل به 
القرآن » وما روى في کتابه حرفا واحدا عن احد من المفسرين ٠‏ 


وانما اعتمد على ما وسوس به صدره وشيطانه ولولا أنه استنری 
بكتابه كثيرا من العوام واستنزل به عن الحق كثيرا من الطغام لم 
يكن لتشاغلي به وجه . وقال الامام الحافظ أبو القاسم رضي الله 
خنه : ثم ذكر بعض المراضع التي أخطأ فيها الجباتي في تفسيره وبين 
ما أخطا فيه من تاريل القر آن » (۱) 


يبدو أنه كان للجباٹی منهجه الخاص في التفسير وأنه التزم خط 
مير معين لم يحد عنه : وهو منهج يعتمد على التأويل العقلي الخانص 
وعلى التحليل اللفوي . دون الرجوع الى اسسانيد أو أقوال سسابقة . 
بل هر يدخل في النص القرآني بمجرد عقله » فيحاول فهمه وادراك 
مرماه واستخلاص ما فيه مما يتفق مع العقل السليم . وهدا منهج 
ليت المفسرين اتبعوه فبه ما كانت كتب التفسسير لتحفل يهذه 
الخرافات العديدة الناتجة عن التقليد وعدم استعمال التمحیص 


الس ال oa‏ (دى ال علط سار ورب 2 ]نات 
ای 3 ا یں ةا 


(۱) تبیین كذب الفتري ۰ ص ۱۳۹ ۰ 


ایر اتِيلية أشرت بالتفسیر ضردا بلیغا )١(‏ 


بی 


وقد اخذ الاشعري - كما رآينا - على شیخنا منهجه العقلي 
هنا وأنه « ما روی ق كتايه حرفا واحدا عن احد من المفسرين > 
وانما اعتمد على ما وسوس به صدره وشیطانه » فرآی أير الحسن 
في هذا نقصا كبيرا ومأخذا عظیما على آبي علي . 


ولا ینکر المتزلة آنفسهم اتصراف الجبائی عن سرد آراء 
التقدبين و بعده.عن اتید بها ء متراء كان من اصحاب المعدلة أو 
من غيرهم فيقرر » ابن المرتضى أنه كان « لا يذكر في تفسيره الا 
الاصم » (۲) . وهو ربما كان یذکره اثناء تعرضه لمسائل فقهية أر 
لنوية . فانه كان « اذا ذكره قال : لو آخذ في فقهه ولغته لكان خير؛ 
له » (؟) . وقد أورد القاضي عبد الجبار في « الفني » والشریف 
انرتضى في « أماليه » تفاسير أبي علي لبعض الآيات وفیها تظهر 
هذه النزعة المتحررة من أثر التقليد وأمر الشيوخ السابقین 
واضحة جلية . وقد تمرضنا لشيء مما ذكره القاضي فيما سبق 
رستلم بطرف مما عند ا مر تضي بعد قليل . 


)١(‏ تعج كتب التفسير السنية بكثير من هذه الاسرائيليات التي دخلتبا نتيجة لاستسساع 
بعض الفسرین لحكايات اليهود ٠‏ والناظر في هذه الكتب يهوله ما يرى منها ؛ حتی 

جرير الطبري - معاصر الجبائي - لم يسلم منها رغم توخيه الاختصار فيها ٠‏ 

ومن ان تفسير ابي علي كان يعتمد على التفسير العقلي ار ما يسمى بالتفسير 

بالراي ٠‏ في مقابل التفسیر بالائور - اعني بالاسناد الى السابقین - وبزوایات عمن تقدم 
ني الاضي القریب ار البعید ۰ بل والاخذ من الیهرد والنصاری فيما یتصل باخبار بني 
اسرائیل وعیسی عليه السلام واشارات القران الى ذلك . على ما في هذه الاخبار من 
تحريف وتشویه ( راجع « الفصل » لابن حزم في مسالة انحرافات الیهود والنصاری 
وتناقض اخبارهم واقرالهم ف کثیر من الامور ) وعلی کل حا 
يبدو اکثر استعمالا فٍ الايات المت 
الانبياء » وان كان للعقل دخل كبير في تمحیص الاخبار وفقدها والقارنة بينها ٠‏ 

(۲) طبقات العتزلة ص 27 - ولعل ذکر أبي علي للاصم يرجه الى ان كتابه اقدم مؤلف 
معتزلي ف التقسیر ۰ فما کان یاخذ عن غیرد لحرصه على ان یکون استشهاده - اذا 
فعل - بمصدر معتزلي قريب منه فکرا وروحا 

(۲) :ننس الصدر والصقحة ٠‏ 


ان اب 


ے ۷۱۸۵ م 


التأويل والتحليل اللفوي : 


استعمل العتزلة ما یسمی بالتأويل في الآيات التي استند الیها 
خصومهم لاثبات وجهة نظرھم . وما بين التأويل والتفمير من خلاف 
هو شيء دقيق يرجع الى أن التاویل )١(‏ يكون بممنى تقليب الام 
على وجوهه واستخلاص معنى غير ظاهر من الوهلة الاولى بالاعتماد 
على تحليل الكلمة تحليلا لنويا وصرفها الى الوجهة التي تعنسق مع 
المذهب . ولهذا فانه يحلو لاهل السنة أن يدعو تفسير المعترلة 
تأويلا (؟) لیرهموا بأن فيه اغرابا في تحميل الآيات ما لا تحتمل 
وبعدا عن روح القرآن . 


والحق ان البراعة في استعمال التحليل اللنوي › والاطلاع 
الواسع على شوارد اللفة . والعلم بالشعر والأمثال : واستخدام 
القياس العقلي عند المتر لة . مکن هژلاء من السیطر 3 على التفسر 
واخضاعه لمسايرة مذ‌هبهم 


ف بيه بما ينني هذین الامرین 
عن الذات الالهية وينزه اللہ سبحانه عنهما (۳) . وكيف أول آيات 
الطبع والختم » والسمع والبصر » والهدي والضلال ۰ الى غير هذا 
من الآيات . لکن لا باس - فيما أحسب ‏ من ايراد تفسير شيغنا 
لبعض الآيات المتنوعة الاخرى . حتى تری صورة واضحة لمنهجه في 


)0 قبل هوا موادف سیر ۷۰ وق مو اخ من التق كذاف ماخ الفنون 
اص ۱۳۸ مادة ( ثول ) ٠‏ 

0( وو رو ا لم ا 

(۲) مثل ية ۰ وهو یفسر ما ینسب الى الله من الاعضاء على أساس اعتزالي 
E‏ دس سی شا سیل سا ا 


ے. ۲۷۹ سے 


فني آية : « وكذلك جملتا لکل نبي عدوا شياطين الانس 
ی ور فلا مر ار ها ها ی بو 
« فعل » فانه مما لا يتفق مع انعدل واللطف الالهیین أن یجعل للر سل 
من يقف في سبیل دعوتهم من شیاطین الانس والجن () . 
واستشتهد. ببيت القن + 

جعلنا لهم نیج الطریق فاصبعوا 

أعسلى ثبت من آمرهم حیث یسّوا (0) 

وقد ذكر الشریف ام 
آیة « ولیس البر بان تأتوا البیوت من ظهورها ولکن البر مر من اتتی 
وأتوا البیرت من آبرابها » (؛) . قال :« « .. ورایعها س وهر جسواب 
أبي علي الجبائي - أن تکون النائدة في هذا الکلام ضمرب الثل » 
وأداد : ليس البر أن يأتي الرجل الشي» من خلاف جهته ء لان اتيانه 
من خلاف جهته يخرج الفعل عن حد الصواب والیسر الى الاثم 
واالغطا ء وبين الس و التقوی » وأمر باتیان الآمور من وجرهها ون 
تفعل على الوجوه التي لها وجبت وحسنت . وجعل تعا ی ذكر البيوت 
وظهورها وأبوابها مثلا لان العادل في الامر عن وجهه كالعادل في 


البيت عن بابه » (ہ) 


تضي في « أماليه » ثلاثة آقرال في تفسير 


وأودد المرتضى أيضا تأويل الجبائي للآية : « اولشك لهم 
نصيب مما کسبوا والله سريع انحساب » (ہ) ققال : « الراد أنه 


٠ ۱۱۲ : سورة : الانعام أية‎ )١( 
اعلم أنه لا يجوز على أحكم الحاكمين‎ ٠ : أو كما يقون جعفر بن مبشر في وصيته للخیاط‎ (0 


ص ۲۷٢‏ طبعة مارجليوت ( عن جولدزبهر ف كتابه 
الذاهب الاسلامية في تفسير القرآن - 


۸۹ سورة : البقر:‎ )٤( 
۰ ۳۷۸ - ۲۷۷ آمالي انرتضی + ۱ ص‎ 
¥ 


عز وجل یحاسب الخلق جمیعا في آوقات يسيرة ٠‏ ويقال ان مقدار 
ذلك مقدار حلب شاة ء لانه تعالى لا يشغله محاسبة بعضهم عن 
محاسبة غيره: بل يكلمهم جميعا ويحاسبهم كلهم على أعمالهم في وقت 
واحد . وهذا أحد ما يدل على أنه تعالى ليس بجسم وأنه لا يحتاج في 
فعل الكلام الى آند. لانه لو كان يهذه املمفات -تعالی الله عنھا۔ لا جاز 
أن يخاطب اثنين في وقت واحد . بمخاطبتيز مختلفتین . ولکان خطاب 
بعض الناس يشغله عن خطاب غيره ولكانت مدة محاسبته للخلق 
عو أعمالهم طريلة خر قصية » () ۰ 


وحكى الشريف المرتضي وجهين في تأويل آية : « فأما الدين في 

م فیبتفرن ما تشایه منه ابتفاء الفتنة وایتفاء تاو يلداء 
ون في العلم یقو ون آمنا به کل من 
لالباب » (۲) - 


قئر بهم ز 
وما یعلم تأویله الا الله وا 
عند رتا زوم .یکت الا اولو 


يعلم تأويله الله و اثر اسخون في العلم . 


آل و 


منا به كل من عند ربنا . والوجه الثاني : « والراسخرت 


فيقرلون : 


فى العلم » مستانف غير معطوف . هم لا یمنمرن تأدیله ایل ی 


آمك به عند در بنا . وقد اختار أبو علي انجباني هذا الوجه وضعك 
الاول بأن قال : قول الراسغين في العلم « آمنا به كل من عند ربنا 
دلالة على استسلاء لانهم لا يعلمون تأويل المتشابه كما يعرفرن 
تاويل المحكم ء ولان ما ذكرناه من وقت التيامة ومن الت 
أنصغائر والكبائر هر من تأويل القرآن ء اذا كان داخلا في خبسر 
الله - وهو ما تسمیه الم وْول ‏ والراسخون في العلم لا يعلمون 
ذلك » () . 


() آمالي الرتضی + ١اص‏ ۳۹۰ ٠‏ 
)٢(‏ سور ال عمران فية : ۷ 
)٢(‏ اعالي الرتضی + ۱ ص ۳۹ ب 881 - 


NN 


وفي تأويل الآية : « ولقد همت به و هم بها لولا أن رای برهان ريه 
کذلك لتصرف عته السوء والفحشاء انه من عبادنا المخلصين » )١(‏ 
ذکر الرتضی ثلاثة أجوية « ... والجواب الثالث ما اختاره أبو ع 
الجيائي ... وهو أن يكون معنی ( هم بها ) اشتهاها ومال طبعه 
ای ما دعته اليه : ء وقد يجوز أن تسمی اله 5 في مجاز اللغة ها 
.۰ ویحتمل أيضا ما ذكره أبو علي وهو أن يكون البرهان دلالة 
الله تان له هن ي ذلك عبر ول ام من فک رس 
العقاب . ولیس يجوز ما ظنه الجهال من رؤية صورة آبیه یمقوب 
عليه السلام متوعدا له أو النداء له بالزجر والتخویف » لان ذلك 
یناف الحنة وینقض النرض بالتكليف ء وهنا سوء ثناء على 
الانبياء » (0) . 


وجاء في « شرح عیون المسائل » (؟) ان آبا علي سسثل عن قوله 
تعالى « لمن الملك اليوم » » وان من الناس من يقول انه يقوله بعد 
فناء الخلق . فقال الجبائی : انه تعسالی أراد بقوله « لتنذر يوم 
العلاق » أي یرم البعث « م هم پارزون » اي من قبورمم و لا 
يخفى على الله منهم شيء » (:) فیقول الله لهم : « لمن الملك الیوم » ؟ 
فاهل الایمان یقولون على ما کانرا یقولون : « لله الواحد القهار , 
والکافر یقوله على الصفرة » (ہ) . ۰ 


ومهما يكن الامر » فانه تتجلى في منهج آبي علي في التضسیر 
النزعة العقلية الاعتزالية بما فيها من استبعاد للتقليد والحكايات ء 


- ۲: : سورة : يوسف آیة‎  )١( 

(۲) امالي الرتضی ج ۱ص ۸۲ ٠‏ 

- و‎ ٩۳ مخطرط مصور بدار الکتب الصرية الجزء الاول ص‎ )٢( 
۰ ۱5 : سورة : غافر آیة‎ )٤( 

(*) شرح عیون السائل ۰ ج ۱ص 1۳ و - يعتي وهم صاغرون-. 


ے. ۲۳۲ 


ويظهر الاتجاه الى استعمال القياس العقلي والتحلیل اللغوي في 
تفسير الآي التشابه أو ما يتخذه الخصوم سلاحا في أيديهم . كما 
تبرز الرغبة الملحة في تطويع القرآن للبرهنة على صحة المذهب 
وسلامته ۰ مع احاطة بالمعاني وشمول لرامي الكتاب المزیز . وكل 
هذا يظهر غالبا في مقدمات كان من عادة الجباثي ان يمهد بها لتفسيره 
يشرح فيها مراميه وأهدافه ويهيىء النفوس لسماعه وفهم ما 
یتعرض له ۰ ولعل مقدمة تفسيره الكبير التي أشرنا اليها شيء من 
هذا القبيل وآثر من هذه العادة . وقد ذکر آبو الحسن بن فرزويه 
أن أبا علي سئل ليملي التفسير فأملى في يوم واحد تفسير سورة 
« الحمد » ثم لا كان من الد قال : يجب أن يملي فيه مقدمة وأملاه 
على الوجه الذي هر عليه )١(‏ . 


٠ نفس الصدر السابق والصقحة‎ )١( 


عمد 


مسَائل اصول‌القص نم 


ليس علم الکلام مچرد جدل في بعض السائل الفكرية الستنلقة. 
على الرغم من تشعب میادینه وخوض أهله قي مشکلات الفلسفة 
وامرر الطبيعة وما وراء‌ها . ولا یقتصر اهتمام انتکلمین على مباحث 
انذات الانهية و الصفات والأفعال وما یتصل بذلك من مسائل الجر هر 
العرض والجسم وحدوثه . وما شاکل هذا من دقیق النظر . فان 
هدف المتكلمين في أساسه هو الدفاع عن العقيدة الدينية بالادلة 
واليراهيز العقلية ‏ كما يقول ابن خلدون )١(‏ ولهذا فانه سن 
الضروري لمن كان هذا شأنه ان يخوض في مختلف القضايا المتصلة 
بالدين من قريب أو بعيد ۰ وهر الأمر الذي أدى الى ما نراه في كتب 
الكلاه من تشعب وامتداد وتوسع وشمول . حتى اننا لا نكاد نجد 
کتاب مر أمهات كتب الكلام يخلر من مناقشة متباين زوايا المعضلات 
رمختلف جرانبھا . 


وبقدر ل و وجه العصوصس - 
من الفلسفة والنظر النطتي ۰ وبقدد اهتمامهم بالطبیعة والانسان 
نما یدخل ق باب التجرية و التأمل العقلي الصرف . فان لم 
ینسرا ارتباطهم الوثيق بالدین في مسائله الکبری وتفصيلاته 
الصغيرة ۰ فكا نوا فقهاء بالعنی الاصطلاحي لهذه الکلمة ۰ یصدرون 
عز مذهب معين ووجهة نر خاصة . وکان للمعتزلة آراژھم في كل 
الشکلات الفقهية والتشريمية کالمبادات والاحکام ونحوها ‏ مثلهم 
مثل أي فرقة اسلامية آخری . ولا شك أن لهم کتبا ومولنات في 


(۱؛ عقدمة این خلدون ص ۱۰۳۰ تحقيق الدکتور علي عبد الواحد رافي ۰ وهر یقول عن 
علہ الکلام : ٠‏ هو علم یتضمن الحجاج عن العقائد الايمانية بالادلة العقلية ء ٠‏ 


= 


هذه الوضوعات > وان لم یصل الينا ما يبلغ ما عند آهل السنة 
بسبب عوامل معروفة . لکن تفا مر المعتزلة ‏ وف مقدمتها تنسر 
الز بخشري - تحمل دون ريب وجهة نظر متکاملة في مسائل النته 
والتشریع . 


وغل کل حال ۰ قات ما بهمنا فى الرتبة الارن هنا هر البادیء 
الكبرى للتشریم - لا تنصیلاتها - وبسط رأي أبي علي فیها بتدر 
ما تيسر لنا اتصادر الموجودة )١(‏ . وهذا ما نمني به مسائل القياس 
والاجتهاد والاجماع 


ونحن نعلم ان مصادر التشريع في الاسلام - بعد وفاة النبي 
صلی الله عليه وسلم ‏ أصبحت أربعة هي : الكتاب والسنة 
والرأي ‏ أو القياس ‏ والاجماع .)١(‏ فالقرآن هر الاصل الاول من 
أصول الاحكام الشرعية » وهو لا يزال كذلك . وسيظل . ولا خلاف 
في هذا بین المسلمين اللهم الا الخلاف في تذ الآي واستنباط 
معائيها . 


أما السنة النبوية فهي ما جاء به النبي صلى الله عليه وسلم 
قرلا أو فعلا (؟) ويدخل في هذا الباب الحديث الشريف ء وهو ثاني 
الصادر . 


ويلي ذلك ما يسمى بالرآي ء أو القياس » أو الاجتهاد - 


)١(‏ كنا قد تعرضنا لبعض المسائل الفقهية ۰ كالتوبة والايمان ونحوهما » اثناء الکلام عن 
٭ الانسان » لارتباط هذه السائل به وبافعاله » ولم ٹر ضرورة لاعادة يسطها هنا ٠‏ 
فلیرجع القاریء اليما اذا أحب ۰ 

(۲) انظر : تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية للشیع مصطفى عبد الرازق طبعة ثانية ص ۱۷۰ 

(5) من معاتي السنة : + احد الادلة الاربعة الشرعية وهو ما صدر عن النبي (ص) مسن 
قول ويسمى الحديث ار فعل او تقرير ۰ « كشاف اصطلاحات القنون » مادة : سنة 


والکلمات الثلاث تاتي على معنى الترادف )١(‏ - وهو بمعنى إعمال 
انرآي جهد الطاقة مع اتخاذ مثل یقاس عليه . 


وكانت هذه الاصول الثلاثة معتبرة آیام النبي صلی الله عليه 
وسلم وف عهد الصحاية الاول . ثم جاء الاجماع من بعد » وفي معناه 
خلاف كثير . الا ان مفهومه ء اتفاق جماعة المسلمين على آمر ما - 
ويشروط مهيئة ے دون خئلة جن کاب الله ولا السنسة ولا 
القیاس (۲) . فهر في المرتبة الرابعة معتمد على ما سبق . 

ومن الجدير بالملاحظة هنا أن المعتزلة لم يهتموا كثيرا بالمصدر 
الثاني الذي ذکر ناه أعني السنة وعمادها الحديث ‏ وكانوا غير 


متخصصين في الحديث بل كانوا أحيانا خصماء ألداء للمحدثين لا 


وهر موقف معروف من النظام (+) دسر . وكان سببا مباشرا في 


من رواياتهم . وهم قد يرمونهم بالكذب والحشر . 


بترن 


نقمة أهل انحدیث ‏ والحنابلة خاصة ‏ وسخطهم على المعتزلة هذا 


السخط الشدید مما هر معروف مشيهور 


وم هم له .روا 


القر آن هه مصدر 


و العبادات الیه. لذا 3 


القیا س والاجماء . وتبیان وجهة نظر انجباني فیهما بقدر الامکان. 


القیاس : 
آتفق آغلب المتزلة على القیاس الشرعي واتغذوه أصلا من 
(۱) تمهید لتاریة الفلسفة الاسلامية ۰ ص ۱۳۹ ۰ 
(۲) تفس الصدر مر ۱۷۰ ۰ 
(۲) رلجم : نبراهیم ین سیا للتظام ۰ للدکتور آبي ريدة من ۳۱ ۰ 


۷۴۹ ے 


عليه وقمعه ‏ ذلك هو وأصحايه ۔ 
البغدادین - من آشد آتصار القیاس 
مع ابی الهذيل بلسان واحد . (۱) 


وقد اتبع آبر علي سبیل العلاف في نصرة القیاس والاخذ به 
مثلما وافقه في مسائل عديدة ء فما هر اشاس العمل پالقیاس عند 
أبى علي ؟ أعني ما ا مبرر للاخذ به کسبیل للاحكام الشرعیة ؟ . 


يقول بعض المتزلة : ان الصحابة قد علمت أن النبي صلى الله 
عليه و سلم قد عمل بالتیاس والاجتهاد مشاهدة :)١(‏ ورأت أنه آمر 
بعض من أنفذ من حکامه وولاته الى الاطراف البعيدة بان يحكموا 
بر آیهم ان اعوز هم الحکم من الکتاب والسنة . وكان آشهر من روی 
عنه ذلك معاذ بن جبل RS‏ 
عملوا. بالقیاس من أجل خبر معاذ هذا ( ) . آما أبو علي فلم يقطع 
به و « جوز أن يكون العمل بالقياس 0 عنه أو عن غيره من 


٠ ۲۱ ص‎ ٠ النظام‎ )١( 


(۲) الخلاف بين الشيخين ل لسار إن لحن إل سد آبادي ۰ مخطوط بمکتبة 
الفاتیکان ۰ روما تحت رقم ۱۱۰۰ - مخطوطات عربية ص ۷١‏ و ۰ 


وجهه النبي (ص) عاملا له انسی 
الله ٠‏ قال الرسول : فان لم تجد ؟ 


٠ هر معان بن عمرر بن اوس الخارجي الانصاري‎ )٢( 
ائیمز » وساله : بم تقضي ؟ قال معاذ : ہما في‎ 
قال ء فان لم تجد ؟ قال : اجتهد برايي ۰ فقال رسول الله‎ ٠ قال : بما في سنة رسول الله‎ 
٠ » الاستيعاب‎ ٠ ٠ (ص) : الحمد لله الذي وفق رسول رسول الله لا يحب رسول الله‎ 

۶ طبعة البيجاوي ۰ 


لابن عبد البر ص 
)٤(‏ الخلاف بين الشيخين ص ۷٢‏ ر + 


۲۲۷ 


)١( الاخباد‎ 


وریما كان عدم قطع أبي علي هذا راجعا الى أنه كان يضعف 
صحة الخبر (۲) من ناحية والى تفرقته بین « الرأي » و « الاجتهاد 
بالرأي » من ناحية أخرى ء فان الاول عنده لا يعتمد بالضرورة على 
نص من كتاب أو سنة يقاس عليه ء فيكون معنی « الرأي » منفردا 
هنا هو التفکر والتدیر والتعقل واستنباط حکم عقلي صرف . بینما 
يتطلب الثاني وجود هذا النص لیمعن فيه الانسان النظر ويجتهد في 
تطبيقه على الحالة التي أمامه » فهو أقرب الى القياس والتمثيل . ولا 
كان الحديث يأمر معاذا أن « يجتهد فيها برأيه » فلا بد في رأي 
الشيخ ‏ من افتراض وجود نص من الكتاب او السنة . لکن غرض 
النيي صلى الله عليه وسلم أن « الاجتهاد بالرآي » هذا يكون حين 
ینعدم النص . 

ومن هنا ضعف شيغنا الرواية ورأى عدم الاعتماد على هذا 
الخبر وحده » وحسن العمل بالقياس على أساس آخبار غيره موثوق 
بها (۳) . 

وهذا تدقيق يبين لنا الى أي حد أوصل النظر الستمر آهل 
الكلام في البحث عن الدقة المتناهية والاهتمام بجميع نواحي المسائل 
اظاروعة, 

وعلى کل حال ء فانه یظهر أن أساس العمل بالقیاس والاجتھاد 


يالراي عند أبي علي هو الاخبار النقولة عن النبي صل الله عليه 
وسلم وأصحابه الى جانب اعمال العقل والتفكير والتدیر . 


() الخلاف بين الشيخين ص ۷٢‏ و 
(۲) كتاب ٠‏ الشرعيات » من ٠‏ المفني ۰ ٠‏ ضر ۳۰۰ 
(5) الخلاف بين الشيخين ص ۷٢‏ و 


اد ۳۲۸ ات 


ما لا يجوز قیاسا : 


قلنا ان فقهاء المسلمين عرفوا القياس کمصدر من مصادر 
الاحكام الشم‌عية . وهم عملوا به وطبقوه تطبيقا واسعا في كثير من 
الاحايين ٠ )١(‏ واعتمدوا عليه في التشریع الاسلامي اعتمادا كبيرا 
ولم يعترض العتزلة على هذا الامر بل أيدوه وساندوہ لانه مما 
يساير نظرتهم العقلية . وكذلك فعل أبو علي . 


لكن القياس ‏ وان استخدم في الاحكام بكثرة ‏ فان له حدودا 
لا يتعداها ء ولا يجوز أن يستعمل فيها . فهل يجوز مثلا اثبات صلاة 
سادسة قياسا على الصلوات الخمس ء آو ضرب من الزكاة إو 
الكنارات أو الحدود التي جاء بها نص ؟ 


من البديمي أن هذا غير جائز عند الشيخ  )*(‏ فان هذه أمور 
نزل الوحي بها وبتحديدها ولا يمكن القياس فيها أبدا . 
التعبد بالاجتهاد : 


وقد ثار سوال آخر حول الاجتهاد وحدوده في مجال العبادات من 
حیث الفروع - أعني من حيث تفاصیلها وكيفياتها ‏ وهو : هل 
يجوز التعبد بالاجتهاد ؟ وهل يجوز للنبي .ذلك أم لا يجوز ؟ 


یذ هب البعض - وف مقدمتهم الشافعي وأصحابه ‏ الى أن 
التبي صلی الله عليه و سلم تعبد بالاجتهاد في الاحکام الشرعية (۳) . 


آما أكشر شيوخ المعتزلة فتد ذهيوا ‏ كما يروي القاضي عبد 
الجبار - الى انكار ذلك « وان كان يجوز من جهة العقل أن یتعبد 
به » (۱) . وهم يعنون بذلك أن طريق العلم بالاحكام الشرعية هو 
الوحي ء فان له مهمة غير مهمة العقل تنحصر في تبيان مؤقتات 
انطاعات ومقدرات الاحكام (؟) . ومن هنا رفضوا ان يتعبد النبي 
بالاجتهاد أو القياس واشترطو! نزول الوحي عليه بذلك (۴) 

وموقف أبي علي وابنه جلي في هذا الموضوع » وهما نصا عليه 
بوضوح في كتبهما (؛) . ويقول القاضي عبد الجبار ان أبا علي قرر 
أنه « لا يجوز أن يتعبد الا بالاجتهاد في الاحكام الشرعية » (ه) 
قي الامر الواقع : وان كان لا يمنع ذلك عقلا (!) 

وليس هذا الموقف ناشئًا عن جمود فكري أو تمسك بالنص ٭ 
وانما هو ايمان من الشيخ بوجوب تنزه الاحكام الشرعية عن أن 
تكون عرضۃ للاجتهاد » فلا يكون الصواب فيها كاملا مثلما لو كانت 
وحيا يوحى ء وهذا ما جعله أيضا ینکر أن يكون حكم سليمان عليه 
السلام (:) اجتهادا ویقرر أنه صادر عن نص (۷) . 


ولا ريب أن مذهب شيخنا ناتج عن التفرقة الطفيفة عنده بين 
« القياس » و « الاجتهاد » اذ يظهر أن معنى الاول ينصرف الى ما 
بعد نزول الوحي ء ولا اعتراض عليه بالنسبة للنبي وغيره ٠‏ ويكون 
الثاني دون نزول الوحي أو قبله » وهو لهذا منع من استعماله في 
العبادات التي اختص بها الوحي » وان لم ينكره في ما عداها من 
الامور . 
(۱) نفس الصدر السایق والصفحة ٠‏ (۲) انظر ما يلي في الجدیث عن الشريعة العقلية 
(۳) الخلاف بين الشیخین ص ۲۰۷ ظ )٤(‏ نفس الصدر و الصفحة ٠‏ 
(») الخلاف بين الشیخین ۰ ص ۲۰۷ ظ (1) نفس الصدر صفحة ۰ ۱۸۱ ظ 
(۷) نفس الصدر و الصفحة ۰ وینبغي التنبه الى أن ٠‏ الاجتهاد » هنا ليس معناه « القیاس ٠‏ 
فان ما یرادف القیاس عند شیخنا كما یبدر هو « الاجتهاد بالراي » اما الاجتھاد مجردا 
فهو اعمال الفکر جهد الطاقة للوصول الى نتائج دون الرجوع الى نص ٠‏ 


NS 


حكم الاجتھاد : 


كان للاجتهاد دوره الكبير في نشاة الذاهب الاسلامية الفقهية » 
وکان له احترامه وتقدیره في نظر العلماء والفقهاء . ومن الطبيعي 
أن يختلف الناظرون في سبل الاجتهاد وني نتائجه تبعا لاختلافهم في 
فهم النصوص وتفسيرها . وقي الاسلام رحابة صدر لهذا الاختلاف » 
پل ان الرسول الكريم ليحث على الاجتهاد والنظر والتدير واعمال 
الفكر وتروى عنه صل الله عليه وسلم عدة احاديث في هذا الباب . 


وقد اختلف العلماء ايضا في الحق : أين يكون ؟ هل هو في 
اجتهاد معين أو في عدد منها أو في جميعها ؟ 


يذكر القاضي عبد الجبار أن هناك من ذهب الى أن الحق واحد 
منها » وأن عليه دليلا يوصل اليه . وهناك من رای انه واحد منها 
قد ينمض على المجتهد فلا يصل اليه . فهو مقدور غير مأثوم . لکن 
القول الارجح أن « كل مجتهد مصيب » (۱) . ولعل هذا يعني أن 
اصابة المجتهد تكون في الاجتهاد نفسه لا في النتيجة . والاعتماد هنا 
على حديث النبي صلى الله عليه وسلم : « اذا اجتهد الحاكه فأصاب 
فله أجران وان أخطأ قله أجر واحد » () . 


ويقرر البعض على هذا الاساس أنه لا خطأ في الاجتهاد - بمعنى 
الذنب ۔۔ والا لما أثيب عليه » ومضوا يقولون : « ان المجتهد اذا سلك 
طريقة الاجتهاد فهر مصيب في الاجتهاد وفي المجتهد فيه وكل ما أدى 
أجتهاده اليه فهو حق لم يكلف سواه» (۳). وعلى هذا لا يكون الاختلاف 


)١(‏ الخلاف بيز الشیخیز ص ۱۱٩‏ و ۰ ٦٦۹‏ ظ 

(۲) انظر : كتاب الشرعبات - الفتي ۰ ص ۳۰۹ وقد , انكر ابر علي صحة الخبر لامر 
یرجع الى سنده ولامر يرجع الى متنه ٠‏ 

)٢(‏ الغلاف بين الشیخیر ۰ ص ۱۷۰ و 
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ف النتائج - عتد خلوص النية و اثر غية ف الوسول ال الحق ل مدعاة 
للشحناء والبفضاء والاکتا 
طوائف السلمین » بل ینطبق القرل الأثور هنا آن اختلافهم دحمة . 


> وهو ما جرى ے للاسيف ‏ بيز 


هذا المذدهب ‏ وهو أن الحق في جميع الاجتهادات ب هر مذهب 
آبي حنيفة وأبي الهذیل وآبي علي واينه أبي هاشم وأبي عبدالله 
البصري )١(‏ . ولعل أساس مذهيهم هر القول بالاشبه » أعني 
ما يقرره أبو حنيفة من « أن في كل واحد من هذه الاقاويل حكما عند 
الله تعالى هو الاشبه : وبما عبروا عنه بان ذلك هو اصلىواب وهر 
الحق » () . 


الاجساع :5 


وهر في اللغة : العزم والاتفاق . وني اصطلاح الاصرلیسین : 
اتفاق خاص . وهو اتفاق الجتهدین من أمة محمد صلل الله عليه 
وآله وسلم في عصر على حكم شرعي (۲) . 


وقد اتغذ فقهاء السلمین الاجماع مصدرا هاما من مصادد 
التشريع . واتجهوا الى تأكيده بعد الکتاب والسنة ء وتأکید قيمة 
اتفاق كلمة الجماعة الاسلامية على حكم . وكان هو الاصل 


٠ نفس المصدر السابق والصفحة‎ )١( 

(5) نفس الصدر والصفحة ٠‏ وانظر ه الشرعيات » ص ۳۷۷ وفيه : « وقد حكى عن أبي 
علي ان ل مسائل الاجتهاد ما هو الاشيه عند الله جل وعز ء وان المكلف انما كلف 
الاشبه عنده وني غالب ظنه ۰ فان وافق ذلك کان افضل وان لم يواققه فقد أدى ما 
كلف « ١‏ د ولنا ان نفسر معنى الاشبه بعد هذا على ان هناك حكما امثل وحکسےؤۂ 
آشبه ٠‏ فاذا اجتهد المكلف وواققه كان بها ۰ رالا فلا جناح عليه ويكلف الاشبه به ار 
الاقرب اليه وهو الذي توصل له باجتهاده ۰ وف القرآن الكريم : « وما اختلفتم فيه من 
شيء فحكمه الى الله » ٠‏ سورة : الشورى آية : ٠١‏ 

(؟) كشاف اصطلاحات الفنون - للتهانوي ص ۲۳۹ - ۴٤۰‏ 


ے ۴5۴ا ےت 


الاعتقادي الذي لم یعترض على کر نه اسلا للتشریع الا قلیل من 
العلماء . وكان اكير ومميلة في دعم بناء الفته الاسلامي )١(‏ 


لکن ن هذا لا يمنع من وقوع الخلاف في الاجماع وني حجيته وني 
أهمية الاجماع السابق واشتر اط اتناق اد کال عدم اشتر اعله 
1 ومن ای التو 

ع حتی فى آمر الاجماع ! 


٣‏ ےت 
غير جائزة (۲) . وهو هنا یخالف النظام الذي أنكر حجي 
الاجماخ (*) . 


ديمني أبو علي بالاجماع « 0 الامة واجماء الطاب 
المحقة الجانبة للکتر » (4) ۰ سواء كان على آمر توقيني انسی 
على مسألة آدی لیا الاستنباط و (د) . وطبيمي ألا ر٠‏ 
اجماع الطائفة الناسقة حجة ۰ كما لا يعتد بغلان من ثبت کذ, د 
وفسته ويخرج عن الاجماع . 


دبینما کان معتزلة بغداد یذهبون الى أن انعتاد الاجماۓ يصح 
مع مخالفة الواحد والاثنين اذ الاجماع عندهم يعني الاغلبية . نری 
أبا علي يتزعم کے الك دك سا ابر هاشم وأيو عبدالله 
البصري ‏ في القول بأن الاجماع يبطل بمغالفة الواحد والاثنين . 


(۱) تاریۃ الفنسفة في الاسلام ص ٦٦‏ . 


,الفرق ص ۱۶۳ وجرز اجماع الامة كلها على الخطا ٠٠‏ وكان دافعا لحب 
وحجة الاجماء ٠‏ : 


ولا يكرد ححة بدلك )١(‏ وهنا القول مبتي على مذهبه في أن مخالفة 
الاجماع عم جاتزة : ومن هنا انحع: حلاف الواعد والاثنين : 

وهنا تصدر نزعة تقنین واضحة عند شيخ المعتزلة الذين كان 
تصورهم للاحكام مطلقة لا تحتمل شذوذا . وھذا متتهى النزعة 


التقنينية عندهم التي طبقوها فيما يتعلق بذات الله ومسؤولية 
الانسان المترتبة على حريته . وهو نفس ما فعلوه في الاجماع ء فان 
خلاف الواحد والاثنين. يلغي « عمومية » الاجماع كما يحدث في 
النظ:یة العلمية. تماما-. 


ومن الفریب أن نری شيغنا يجوز الاختلاف في الاجثهاد ریسمح 
به , ثم هر يتمسك بالاجماع الکامل الطلق . ولعل سبب هذا المذدهب 
یتضح من کون الاجتهاد یمود الى آفراد وهو لیس حجة » بینما يرجن 
الاجماع الى الامة - أو الطائفة - ویعتبر حجة . کالکتاب وانسنة . 


لکن اجماع الامة - فیما يبدو غير متیسر على الدوام » 
ودواعي الغلاف اکثر واسباب الشقاق أكبر . ولهذا فان أبا علي 
يكتفي في التعبير عن الامة بالطائنة غير الفاسقة أو بغيار الاسة 
وعدولها . وهو ریما عتی بهولاه صعاية الثبي صل الله عليه 
وسلم وخیار التایمین »> وقد كان العني بالاجماع في العادة اجماع 
الصحابة من الصدر الاول و اتفاقهم على حکم ء ينص أو بدونه ۰ ثم 
يأتي دور القیاس والاجتهاد من بعد . 


ویستدل أيو علي على صحة اجماع الصحابة بالآية الكريمة : 
« وكذلك جعلناكم أمة وسطا لتكونوا شهداء على الناس ويكون 
الرسول عليكم شهیدا » (؟) ويعلق القاضي عبد الجبار على هذا 


۱۶۳ : الخلاف بين الشيخين - ص ۲۵ و (؟) سورة : البقرة آية‎ )١( 


5828 


پتوله ان ١‏ الرسط هر المدل ولا هذه حاله. الا رهم خیسار . لار 
ال سط من كل تيء هو العتدل فيه » ۱۱۱ 

قاذا ما اتقسم الصحابة في امر الى فريتين وانبم کل فریق منهم 
تولا » لم يجوز أبو علي لمن بعدهم احدات قول ثالث (؟) » حرصا 
على حمر نطاق الخلاف + وتفادیا لاسباب الشقاق . 

دمن المکن آنه حدث ورل بن انصحاية . فکانوا بین قائل به 
دساکت عنه . فهل بعت هذا اجماعا + 

یقول آبو علي : نعم ! هو اجماع ٠‏ اذا انقرض العصر ولم یظهر 
فيه خلاف من آحد منهم » (؟) ولا يعتبره آبو هاشم اجماعا. بل حجة 


فقط . 


فاذا ما آجمم آهل العصر الاول من الصحابة على آمر أر حکم 
امتنع على أهل العصر الثاني عند شیخنا مخالفته ۰ اذ صار الاجا 
الاول حجة لا تجوز مخالفتها )٤(‏ . 


ان ما نستخلصه مما تقدم يدلنا عنى تقدير أبي علي للاجماعۓ 
کاساس من امس التشريع . وتقديره ما اتفق عليه صحابة سول 
الله صلى الله عليه وسلم حتى أنه ليمضي الى القول بتقليد 
الصحابي . متفتا في ذلك مع الامام الشافمي ومحمد بن الحسسن 
صاحب أبي حنيفة النعمان (ہ) ۰ مع تجنب العتزلة للتقليد . 

لکن هذا لا يعني أن الاجماع مقصور على عصير الصحابة وحده, 
فان الله كما يقول القاضي عبد الجبار - بین وجوب اتباع سبل 


المؤمنين ء ولم يخص عصرا دون عصر (ہ) . 


(۱) الشرعیات ۰ ص ۱۷۱ (۲) الشلاف بين الشيخين ۰ ص ۳۲ ظ 
(۲) الفلاف بین الشيخين ۰ ص 1؛ ظ ۰ وکتاب ٠‏ الشرعیات » ص ۷۲۳۹ 
(4) ننس الصدر صفحة ۱۵ , () نفس الصدر صفحة 1۸ ظ 


۲۱۳ کتاب الشرعیات - الفني ۰ ص‎ )٦( 


0ے 


اسسات 


النبوة : 

حقل عصر الجبائي بكثير من التيارات الفكرية التباينة وبتصادع 
الاتجاهات الدينية الصطبفة بالسياسة . وشهد الناس آنذاك خوضا 
في انفلسفة والعلم والدین . مع تضاد في الآراء بين الاتجامات 
الکیری وداخل هذه الاتجاهات نفسها مما سبق بيانه في حدیثنا عن 
انعم 


وکان من النتائج الطبيمية لیذه التیارات أن يكون هناك مد 
الحادي ظاهر وموجات من انهجوم على مبادیء الدین ؛ آعني الدین 
الاسلامي بالذات . ولا يهمنا الخرض في التفاصیل هنا بقدر ما 
نشیر الى أن نقطة اهجوم من جانب اللحدة ترکزت في بعض مسائل 
رثیسیة کان من آهمها مسألة النيوة وامکانها )١(‏ . اذ أن النبوة هي 
التي تمثل آساس الدین كله . ولا دیب في أن الاقتناع بعدم امكان 


التبوة أو عدم ضر ور تھا ینسف البناء الديني من آساسه ؛ ما يتبعه 
من انکار للتشريعات التي جاء بها التيي واتخذها الناس قواصد 
ن علیها في حیاتهم . 


يسین 


كان من آهم الفرق التي تكلمت في النبوة آواخر القرن الثالث 


وأوائل الرابع الهجري أربع فرق هي : البراهمة (0) » والمتفلسفة » 


۱۹۹ افظر : من تاريخ الالحاد في الاسلام ۰ للدکتور عيد الرحمن بدري ص‎ )١( 
لم تكن البراهمة فرقة متميزة باشخاصها في العراق ء وانما هي احدی فرق الهند‎ )٢( 
٠ آررد أقوائها في النبوة كثيرون آشهرهم ابن الراوندي‎ 


a= 


واهل السنة . وا لمعتزلہ . على اختلاف في الموقف والدافع بينها . ر 
كانت هناك فرق اقل اهمية تكلمت في النبوة ایشا . كالترامضة 
وا اقضه والغر مية داببابكية وغيرهم ممن تاثر بالغنوص و تعالیم 
الافلاطو نية المحدثة . 


اما البراهمة فقد کانرا ينكرون النبوة وبعثة الرسل أصلا 
دینتون امكان ذلك . واعتمادهم في نفي النبوة يعودالى اعتقادهم اد 
الرسول اما أن ياتي يما يدل عليه المتل - وهنا يكتفي بالشتل 
وحده ‏ واما أن ياتي بما لا یتفق مع العقل ‏ وهنا تكون النبوة 
مر فوضة لانها غير متفقة معه (۱) . رهم ینکرون العجزات تببا 
لانکار هم النبوة ولا یقبلون ما يروى منها . 

وکان لفلاسنة الاسلام کلام في النبرة كذلك ء وان اختلست 
مراقفهم بحسب تكوينه. الفكري و بسب الصدر الذي یصدر رر 
شش . 

فکان الكندي - فیسوف العرب وأول فلاسقة الاسلام ‏ يت 
بانتبرة وامکانها وضرورتها ویتخذ مرقف النصير لها (؟) . وهر في 
هذا يعبر 000 اننلسنة وعدم تعارضها مع الوحي ریحساول 
ن هناك تصادم يوهن من كلا ال 


70 برز . 


از علم الكلام ۰ للشهرستاني ۰ طبعة اکسفورد ص ۱۷: ۔ 

بر بور کراوس أن ابن الراوندي هو متزعم المحاربة للابو ولکنه نسبها الى 
ات وعنه نقلها اصحاب المقالات ۰ لکن في كلام البيروني عن آراء الهنود ( تحفيق 
ما للهند من مقولة صفحات 3١ . ۳۱ ۱ ۲٢‏ طبعة لیبر- ) كلاه فيما یتعلق بمعرفة الله 
رالنبوة ژالغیر والشر تصله أن تکرر, اساسا لا قال ابن الراوندي ۰ انظر 

Und Seine Widerle gung Der Philosophie‏ الستسمطلءلد 

للدکتور محمد عبد الهادي ابر ريدة ص ۳۸ هامش طبعة مدريد ۱۹۵۲ ۰ 

(۲) رسائل الکندي ٠‏ ص ۲۸ من مقدمة الدكنور آبي ريدة 


۷ - 


وعندما جاء الرازي الطبيب كانت مسألة النبوة تتعرض لھجوم 
التوی المعادية من جميع الجهات > واتخذ هر أيضا موقنا هجوميا 
عنيفا لم يكتف فيه بنني ضرورة النبوة بل زعم عدم امكانيا 
كذلك (0 . 

كان موقف الرازي يتلخص في أن الناس يولدون وعندهم 
استعدادات عقلیة متساوية ء وأن العقل هر الرجع الاساسي في كل 
شيء وهر وحده كاف لمعرفة الخير والشر والناقع والضار بل 
ومعرفة الاسرار الالهية كذلك (0) . 


وبینما أنكر الرازي النبوة وهاجمها يهذه الشدة جاء الفارابي 
وقال بامکانها » لکن على أساس فلسني محضء ویکون النبي كراس 
مدینته الفاضلة : لا على أساس الاختیار الالهي للشخص والکان 
والزمان . 


فقد نقل الفارابي « جمهورية آفلاطون  »‏ أعني فکرتبا نے 
وأدخلها في فلسنته باسم ه المدينة ضلة » وهيأ لها نظاما خاصا 
بها وتركيبا متدرجا معينا . وكما أن افلاطون وضع « الفیلسوف » 
على رامن جمهوريته فان الفارابي جعل « النبي » على رأس مدینته 
وهو قصد بذلك أن يعطيها لونا اسلاميا تكون به مقبولة عند عامة 
المسلمين . وكان من رأي القادابي أن النبوة مرتبة يمكن الوصول 
اليها عن طريق سلوك سبيل معين من التعبد و التسامي أو الاجتهاد. 
دهي درجة يجوز أن يبلغها من استمدت تفسه لتلقي العلم الانمي . 


٠ 7١4 من تاریخ الالحاد في الاسلام ص‎ )١( 
۲۰۸ ۰ ۲۰۹ , ۲۰۳ نفس الصدر صفحات‎ )۲( 


= ۲۸۸ ہے 


وليست هي ابتداء ار اخنیار آ من الله سبحانه وتمالی )١(‏ 


أما بال لاهل السته فان الموقف واضح وصريح + النبي 
عند هم من قال له الله تعالى ممن اصطناه من باده : « ار سلتك از 
قوم كذا او الى الناس جمیما ... ولا يشترط فيه ( أي في الار سال ) 
شرط من الاعراضی اد الاحوال الکتسبة بالرياضات والجا مداد 


بر کال مت 


ولا استعداد ذاتي من صناء انجوهر وذکاء الفطر 
انحكماء ء () ۔- 

فالنبي = أو الرسول - على هذا الاساس انان يعتاره الل 
بادادته الحرة دونما توف شروط فيه ليبعثه الى من یشاء . رهدا 
موقف طبيمي ممن یوم بوجود الله وحكمته من خلق الانسار 
وعنايته به وار شاده الى ا 


على عاتقه الدفاع عن السنة النب 


من وجرده في هذه انحياة » وينم 
والرد عل کل ما من شات: 


الطعن فیها . 


بتي موقت المتزنة من هذا الامی الشدید الخطورة . و هر 
موقف ربما شایه" شيء من النموض وکان فيه شيء من التلق - 
بسبب نزختهم المتلية كما دأينا من ناحية و کر نهم مسلمین مدافعین 


خن الاسلام متعصبین له من ناحية آخری . 


وقد اكات ار لیعض خصومهم - کالباقلاني - پسبب هذه 


(۱) ز الفلسفة الاسللمية ۰۰ مج وتطبیفه ۰ للدکتور ابراهیم مدکور ص ۸6 - ۸6 ۰ 
(۴) الواقف ۰ طبعة قسطنطينية ص 00۵ . 


ا 


انتزعة العقلية أن پر مو هم يمرافتتهم البر بر اهمة في نفي النبوات )١(‏ . 
و هذه تهمة غير مستساغة من لتاضي أبي بكر ء فان کتب العتزلة ے 
دخصوصا کتب انتاضي عبد الجبار بن احمد - حافلة بالدفاع عن 
التبرة والهجوم على البراهمة باندات )٢(‏ ۔ وکیف یرافق البراهمة من 
كان دیدنه الذب عن الاسلام في وجه الاتوية والسمنية وغر هم 
٥‏ البراهمة الا طائقة آخری ثم تعترف یالاسلام ولا برسوله ‏ : 


ولعل دافع الباقلاني الى القاء هذه التهمة الشنيعة هو انکار 
المعتزلة ‏ والتقدمین منهم خاصة - ا يروى عن العجزات النبوية 
واکتناژ هم پالقر ان الکریم معجزة للنبي صلی اللہ عليه وسلم . 
07 ما عرف عتهم من اعتتادهم بالتحسين والتتبيح لتقبيح العقليين 
وقولهم بائتکلیف المقلي الذي سبتت الاشارة اليه . 


لکن اھل الاعتزال لم ينكروا النبوة ولا امكانها - كما يذهب 
البراهمة . یل هم على العکس من ذلك یتولون بضر ورتها وانبا 
واجب على الله سبحانه وتعالی (۳) من حيث كونها 
مصلحة العباد . فلا بد أن يبعث الله الر ٹرسل على هذا الاساس . 


اذ دقة موقف العتزنة جعلت في الامكان نسبتھم الى أي سن 
الفريقين التناقضین في مسألة النبوة . وأرى أن ترسطهم - آعني 
آخذ هم بالعقل مع الاعتراف بالوحي- هو الذي لکل من الفر یقین 
دميهم بتهمة الانحياز الى خصمه ووضعهم ۰ شاءوا ذلك أم کر هوا : 
في موضع الخصم للطرفين . 


۱۹:۷ طبعة القاهرة‎ ۱۰۹ ۰ ۱۰۷ ۰ ۹١ التمهيد ۰ للباقلاتي - ص‎ )١( 

٠ تتبیت دلائل النبوة ء‎ ٠ وللقاضي عبد الجبار بن احمد كتاب خاص في الو‎ ٢ 
اضي ضوع هو‎ 

(۲) الاقتصاد في الاعتقاد ۰ لابي حامد الغزالي ۰ طيعة انقرہ ۲٣‏ ص ۱3۵ 

۳0۰ 


الجبائی . و کان لا بد للشیخ من اد یبین موقفه ۔۔ بسفته رآس 
المذهب وزعيم الطائنة - من معنی النبرة والتيي . وما یتصف به 
من العصمة آو جواز ۳ دمعنی 


البعثه وكيفيتها وغیر ذلك من الوضوعات . 


ويبدو أن هناك من تكلم في النبوة من المعتزلة قبل الجبائي. 
7 
انقار دايي - من حيث جواز أن تكون النبوة ٹوایا على عمل ء أو نتيج 
لمجاهدة . وهذا هر رآي عباد بن سليمان )١(‏ . بينما کان هناك من 
لا يرى الا آنها تكون ابتداء  )۲(‏ وهذا هر رأي اهل السنة ر 

آما أيو علي فقد قال حسبما رواہ أير الحسن الاشضعرو ؛ 
« مقالات الاسلامیین » ان ۱ « يجوز أن تکون ابتداء » (۳) . فاذا 
صحت رواية الاشعري هته فاند من الراضح اننا نعتقد لهجة القط 
والبت في کلام الشیخ بینما يحل محلیا نی رت 
بالنقد وات اتقرك بن )0 ن كنت لا آری في هذا الا 
تحر ز! أو زيادة في الاحتياط عن از أن تكون النيوة ابتداء - 
لا على فعل حسن ‏ كما تكون ثوابا لمن عمل صانحا من الخلق . 

ومما يؤكد القول بانه قد تكون النبوة ثوابا على عمل أيضا ‏ 
مثل جوازها ابتداء ‏ تفسیر الجبائی للاصطضاء میں اصطفاء 
الله للانبياء . فان أول ما يتبادر الى الذهن أن معنى الاصطفاء هر 


(۱) هقالات الاسلامیین + ۲ ص ۱۲۲ 
(۲) نفس الصدر والصفحة ٠‏ 
)٢(‏ مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۱۲۲ 


۲۵۱ 


الاختیار أو التخير . لکن الشیخ یعر فد بانه « اختصاصه ( سبحانه ) 
ایام » (۱) بالر سالة . ولا مانع بعدئذ أن يكون هذا ه الاختصاص » 
ابتداء أو ثوایا (ہ) ۔ 


العصمة والعجزات والکرامات : 

يروي الشهرستاتي في « الملل » ان الجباتيين یبالغان في عصمة 
الانبياء عن الذنوب کباش‌ها وصنائرها' « حتى يمتع الجبائي ( آبر 
علي ) القصد الى ذنب الا على تأويل ٭ (۲) ٠‏ 

وفي شرح « الراقف » آن الممتزلة جوزوا انصفاثر عمد على 
الانبیاء « الا الجباني قانه ذهب الى أنه لا يجوز صدور الصفرة الا 
بضریق السهو أو الخطأ في التاویل » (ہ) ٠‏ 

وفي مسألة خطا مو ای حم اخ 
الجدل » يقول أبو علي : انه « قيل له ء لا تأكل من هذه الشجرة 
وس او چوک الله 
جنسها » فا ه) (آدم) في انتاریل » (:) 


۲۰۱ نفس الصدر ص‎ )١( 

(؟) هذا قول منطتي معقول ۰ اذ ما الذي يدرينا كيف اختیر الانبیاء - ولناخذ 
سیدنا محمدا (ص) وسیدنا ابراهيم ( عليه السلام ) مثلا ت نا (ص) قبل 
البعثة في غار حراء وتفكر في ملكوت الله » ولم يقرب حراما قط ٠‏ وكذلك تفكر ابراھیم 
عليه السلام ني هذا الكون وحاول الوصول الى معرفة الله عز وجل ٠‏ قبل ان يكون 
نبیا رسولا ۰ واری أن التجويز ني هذه الحالة اسلم ۰ ولنلاحظ ان الفارابي کان يجعل 
من الجاهدة وحدها وسيلة الوصول الى مرتبة النبوة ء وهنا نقطة الخلا الرئيسية 
بينه وبين العتزلة وأبي علي بوجه خاص بر مع 2 
الله لانبيائه بالرسالة هر أنه يرعاهم ويتعهدهم من اول الامر ٠‏ 

(۲) ملل .على هامش الفصل + ٣‏ ص ۱۰۷ ٠‏ 

٠ ٦٢۹ المواقف + ۲ ص‎ )4( 

٠ اخطا هنا بمعنى غلط ولیس بمعنی دنب‎ )٥( 

(1) أصول الدين ۰ ص ٠ ۱٦۸‏ وقال ابنه ابر هاشم إن ذلك كان ذنبا منه  »‏ وراجع : 
کتاب التنبؤات والعجزات . القني ص ۳۱۰ وفيه أن آبا علي كان يجوز من الاتبیساء 
ما بقع منهم بضرب من التاويل ٠‏ اما ابو هاشم فانه بين ان تعمد المعصية ؛ اذا لسم 
بوجب كبرها ۰ لم یمنع کون الذنب صفيرا 


rer 


هذا الوقف التشمدہ من قبل الجبائي في مسالة عصمة الانبياء 
ص ار تکاپ الذنوب. . شر ها وصمہ ها . يدل على عنایته بان يسمر 
النبي عن ساتر البشر الخطائین حتى لا يكون هناك مجال للطمن في 
رسالاتهم أر في ما یاتون به من وحي وتشریع . فان من عرف عن 
الغطاً وارتكاب العاصي لا يجد في الغالب قبولا لما يتول ء ولا يستطيع 
أن یؤثر في من ار سل اليهم بالتعاليم السامية والمثل العالية . وهذا 
ينطبق على جميع الرسل دون استثناء . 


وأحسب أن في هذا تعديلا لذ هب متقدمي المعتزلة الذین کانوا 
يتولون بجواز الخطأ من الرسل. ء وان كان لا يعتبر هذا الخطأ ذنبا 
كبيرا يعاقب عليه . وهو المذهب الذي تمسك به أبو هاشم لا ذهب 
اليه أبوه . كما أن فيه مخالفة لذهب الممتزلة عموما في أن الله « لم 
يخص الانبياء والملائكة بشيء من التوفيق والعصمة ولا بشيء من 
نعم الدين دون سائر المكلفين » ٠ )١(‏ 


ما في مسألة المعجزات ووقوعها على يدي النبي فان أغلب قدماء 
انستزلة قد آنکروا ذلك واکذیوا من دواها ء ولم یمترفوا بغي القرآن 
الكريم معجزة للنبي صلى الله عليه وسلم ٠‏ ونفوا كل ما قيل عن 
: التمر ؛ وحنين الجذخ . وكلام الحصى » والحمل المشنوي 
و الظبية و تحرك الشجرة ء ونبع الاء من اصابع النبي صلى الله عليه 
وسلم . الى اخر هذه الروایات )١(‏ . 


كان هذا مرقف المتزلة الاقدمین ۰ وکان مثار نقاش وجدال 
و صدام بينهم وبين خصومهم من أهل السنة و اصحاب الحدیث پوجه 
خاص () . وهر موقف عقلى, یستند الى العقل وحده » و یستخدم 


(۱) اصول الدین ۰ ص ۱۵۲ 
(؟) راجم تفصیل ذلك في « الواقف » طبعة القسطنطينية ص ٩۱۳‏ وما بعدها ٠‏ 
(۲) انظر : ابراهیم بن سیار النظام واراژه الكلامية والفلسفية ص ٠١١ - ۱٥١‏ * 
f‏ 


المنطق في نفي هذه العجزات . ولا يرى ضرورة لعجزات آخری 
سوی القرآن الكريم الذي هو أكبر CT‏ 
وسلم أخفق الناس جمیعا في انکاره أو أن یاتوا باية من مثله . 


لک حا سار شالت له نید 
خفت قلیلا كما يبدو + بل ووجدت 


زات خاصة عند متأخ‌یهم 
| من القبول الشوب ببعض 
التحرز والتحرج . وهذا ما يتضح عند شیخنا أبي علي . 


فقد روى أنه في رده على کتاب « الزمرد » لابن الراوندي وقف 


في جائب القائلين بالمعجزات غير المنكرين لها )١(‏ . 


لکن مما لا ديب فيه أت الدافع لابي علي الى هذا الوقف لم يكن 
رک 


ع المعجزات ‏ دون تمييز بينها ‏ بقدر ما تقتضيه 
لى کتاب ابن الر او ندي الذي تعرض لآيات الانبياء 
07 اسلا « فطعن فيها وزعم أنها مخاريق وآن الذين جاءوا بها 
سعرة ممخر قرن » (۲) وأن القر آن کلام غبر محكم » وأن فيه تناقضا 


دخطا و کلام یستحیل (۳) 


فقد كان القرآن لدی أبي علي - كما هو عند ساثر الممتزلة ‏ 
معجزة النبي العربي الکیری . و احسب أن آبا على لم يكن لسرم 
لابن الراو ندي لولا أنه قد طمن في القرآن هذا الطعن الفاحش الذي 
تقل عنه . فكان لا مناص لشيغنا في رده من أن يتصدى لنقد الكتاب 
كله » وتأييد وقوع المعجزات التي تقدها ابن الراو ندي - الى جانب 
| الرد عل طمته فى الد ات 0 ددعت هداما دك ۱۱ علي في كتابه 


لايي الحسین الخیاط ۰ ص 
0۱ النتظم زر التاریغِ ۰ ص ۱۰۱ - : 
)٤(‏ انظر : من تاريخ الالحاد ۰ ص ۱٩‏ 


٠‏ تقض الامامة ٭ - عل ابن الراو ندي آیضا - من أن الاعتماد في 
خبیت نبوة محمد صل الله علية دسلم انما هر عل الترآن . ولا 
يمكن الاعتماد على العجزات لانها انما تعلم بعد العلم بالنبوة » دهي 
اتی مؤكدة لها وزائدة في شرح الصدور )١(‏ . ذلك لان هنالك ما 
نقل منها نقل الاحاد » وهر غير موثق » كما ان لبعد العهد تأثيرا لا 
کر 6 . 

أما بالنسبة لكرامات الاولياء من الصحابة وغيرهم فقد أنكرها 
ابر علي اصلا (۲) ولم يثبتها . وھذا موقف أكثر اتفاقا مع مذهب 
آهل الاعتزال العقلي واقرب الى منهجهم في التفكير . 


مسائل الحياة الآخرة : 
كان من ضمن المسائل التي تعرض لها المتكلمون ء پل عامة 


الثرق ء ما الذي یحدث للانسان بعد موته وانتقاله من داد الفٹاء 
الى دار البتاء 


وقد شغلت هته المسألة السلمین کشا ء فان الحياة الآخرة 
تکر ان ركنا هاما من بناء الاسلام الى جانب اهتمامه بالحياة الدنيا 
والتشريع لها . وفي التر آن الکریم آیات كثيرة تتحدث عن هذه الحياة 
الاخرى بالتفصيل أحيانا وباشارات موجزة في بعض الاحيان » 
ر تناقش أمورا من مثل البعث أو النشور والحساب ومايتصل به من 
حقیقۂ الميزان والصراط والعوض والشفاعة ۰ وكيفية الحشر 
رمدته ؛ والجنة و نميمها والنار وعذابها ء وما يتفرع عنها ‏ مما لا 
مجال للتوسع فيه هنا . 


)١(‏ اعجاز القران ‏ المفني س ۱۵۲ وراجع ص ٦١٤‏ أيضا وفيها تاکید « ان الذي یعتسد 
هليه مع المغالفين هر القران » ٠‏ 
(۱) نفس الصدر ص ۱۰۷ (؟) الملل والنمل ‏ على هامش الفصل + ١‏ ص ۱۰۷ 


۷ حه 


وقد ألفت کتب عديدة فى هتد الموضوعات. و كان للخیال سم 
کبر ف تسج صور النعیم والعذاب . مما افسح المجال لانتسدا ارام 


فاسدة ليست من الاصلام م في شيء . واتاح الفرصة لكل مسر 


الترخصات والتقولات في حق العنکر الاسلامي و سلامته 


وعلى كل حال فان طبيعة المرحلة الفكرية التي عاش ابانه 
انجبائي كانت تفرض عليه الكلام في مسائل ما بعد الوت ار 
يسمى « بالسمعيات » . أي ما جاء عن طريق السمع والوحي «. 
یستخلص من اشارات القر آن الکریم والحدیث التدسي ال ب 
فان مجال العقل هنا ضیق ومیدانه محدود ینحصر ف الاستساط 
والاستدلال . كما أنه لا مکان للتجربة العملية الفسند اق 
خارج التجربة أو يعدها بتعبير آخر . 


ففي مسألة القبر - وهو أول مرحلة بعد وفاة الانسار ار هر 
باب الحياة الاخری ۔۔ كان الجدل يدور حول : هل هناك عدا. یں “ 
دھل يجوز ان يعذب العاصي قبل يوء القيامة ؟ رما حدر: ها 
العتاب ٩‏ 


انقسم التامی فریقین : ما يبن مثبت لعذاب القبر :نان له 


وكان لکل حججه و براهینه . ويبدو أن شیختا كان سی نت تسوا 
تعذيب الغاصي في القبر » ولا یمانع فيه . فقد رود ابر العسر 
ابن فرزویه أنه سال ابا با علي عسن عذاب اتد ٠‏ الت 
الشحام ققال : ما متا آحد انکره وانما يحكى ذلك عن ضر ار » )١(‏ 


وضرار هذاهو ضرار بن عمروء وهر یحسب تارة من المتر لة 


)١(‏ طبقات العتزلة ص ۷۲ - وقال ابو محمد بن حزم : ذهب ضرار بن عمرو الفطفانسي 
احد شیوخ العتزلة الى افكار عذاب القبر ۰ وهو قول من لقينا من الخوارج ۰ وذهب 
آهل السنة وبشر بن العتمر والجبائي وسائر المعتزلة الى القول به الفصل + ١‏ ص ٠١‏ 


ہے وت 


و تارة أخرى من الجبر 3 , فظاهر النص أن المعتزلة جميعا ‏ بما فیهم 
أبو علي - لا ینکرون عذاب القبر . وان حاول البعض نسبة ذلك 
الیهم ردوا القول الى ضر اد . 

لکن يبدو انه كان من المعتزلة من يشارك ضرارا مذ‌هبه ویخالف 
آپا علي واکثر العتزلة القائلين بعذاب القبر ۰ اذا ارتبط معضی 
العذاب بالتار أو جهنم . 

ويبدو أيضا أن اعتماد الفريق الاول » الذي يمثله أبو علي 
وبشر بن العتمر وأبو الحسين البصري ويشاركهم في هذا 
الاشاعرة  )١(‏ كان على الآية الكريمة : « النار يعررضون عليها 
غدوا وعشيا ويوم تقوم الساعة . أدخلوا آل فرعون أشد 
العذاب » (۲). والغدو والعشي انما یکو نان قي هذه الدار الدنيا (۳). 
وهي آية تتردد كثيرا في مؤلفات الاشاعرة . وهم يثبتون أن الجنة 
والنار مخلوقتان الآن : اي انهما موجودتان الآن . 

أما الفريق الثاني أعني عباد بن سليمان وضرار بن عمرو 
احمد (؛) فقد قالوا ان النار 


وأبا هاشم والقاضي عبد الجبا 
رانجنة تخلقان يوم الجزاء . وانقسم هذا الفريق قسمین هو الآخر : 
منهم من تمسك بدليل العقل وهو عباد فقال : لو وجدت الجنة 
والنار الآن لكانتا اما في عالم الافلاك : أو عالم العناصر ء أو في عالم 
آخر » والثلاثة باطلة (ہ) . واتخذ أبو هاشم من السمع دليلا » 
واحتج بوج أولهما أن الله تعالى يقول : « أكلها دائم » (2) مع 
قوله : « كل شيء مالك الا وجهه » (۷) فلو كانت الجنة مخلرقة 


41 : الراقف ص . (۲) صورة : غافر آیة‎ )١( 

)٢(‏ راجع : ى الانصاف ٠‏ صر 3۱ - والاشاعرة يستدلون بما في الحديث . القبر اما روضة 
من رباض الجنة ار حفرة من حفر الثار ٠‏ 

(4) المواقف ص 440 (0) نفس المصدر والصفحة 

۸۸ : سمورة : القصص أية‎ )۷( ۴١ : سورة : الرعد آیة‎ )١( 


۲۵۷ الجبائیان م ۱۷ 


وجب هلاك اکلها فلم يكن دائما . و ثانیهما قوله تعالی : « عرضها 
السمرات والارض » (۱) . ولا یتصور ذلك الا بعد فتاء السموات 
والارض لامتناع تداخل الاجسام (۲) . 

وعلى كل حال فان أدلة أبي هاشم التي يمكن مناقشتها 
وردها ‏ لا تتمرض الا لمسألة خلق الجنة فقط ء وتهمل الحديث عن 
خلق التاد . كما يلاحظ ان آدلة المنكرين هذه تدور حول خلق الناد 
والجنة خلقا حسیا متعينا متجسماء ولا ضرورة لهذا الضرب من الخلق 
كما ارى . ومن الممكن ان يكون عذاب القبر عذابا معنويا أو روحيا 
محضا (۳) . 

وهناك مسالة آخری دار حولها كثير من الجدل » و نسجست 
القسص الخيالية ٠‏ والتهاويل العجيبة مما يدخل في نطاق التصورات 
العامية الساذجة . أعني ما يدعى بمنكر وتكير ء وهما اللکان 
اللذان يسالان الیت بعد دفنه اسئلة تدور حول دینه وايماته وما 
الیهما - كما يقال م ويكونات بهذا أول من 8 
و وت | ممن كان العقل رائدھم وهاديهم » ومن 
اشتهر وا بالدرعة العقلية البعيدة لخيال والاسراف في التصو 
غير القائم على سس من التجر بة والعقل ‏ کان متوقما أن ينقدوا 
هذه الغیالات ویعارضرها - كما فعلوا في مسألة الجن والسسلاة 
ونحوهما - الا أننا لا تنجد هذا النقد هنا . 


(۱) سورة : آل عمران ۱۳۳ (۲) الواقف ۰ ص ۲:۵ 

() من الستحسن هنا ان نشیر الى فكرة البرزخ كما تظهر عند التصوفة وحكمساء 
الاشراق على و وجه الخصوص ٠‏ ويقول التهانوي في ( > کشاف اصطلاحات الفنسون ) 
ص ۱3۳ : ۰۰ ۰ البرزخ لغة الشي» الذي يحول 
الدنيا والاخرة وهو الزمان الواقع بین الوت والتشور » 
قوله ( برزخ الى يوم یبعٹون ) - فالراد به القبر « وهر عند السالکین : السسررح 
الاعظم وعالم الشال الذي يحول بين الاجسام الكثيفة والارواح الجردة » وبين 
الدنيا والاخرة ۰ والشيخ والمريد ۰ وعند الحكماء : 
لان البرزخ حائل بين شیئین والاجسام الكثيفة اي 
ويبدو أن التکلمین لم يستعملوا البرزخ باي معنى من هذه المعاتي ٠‏ 


دام 


وزيا كات لسامتة السالد واتصالها بالتر ات آلديني والحياة 
الاخری - التي آشر نا الى آهمیتها في القر آن الکریم - ربما كان له 
علاقة بهذا الصمت . ولم آجد من حدیث لابي علي قي هذا الامر سوی 
انکاره وابند وايي التاسم البلخي تسمیة الملكين منکر ا و نکب ا«وقالوا 
انما المنكر ما یصدر من الکافی عند تلجلجه اذا مسئل ء والتكير انما 
هو تقریع اللکین له » (۱) و هذا نقد لا یقدم ولا يؤخر ء و هر امبني 
على أساس لنوي محض (») . 


وقد شغل التکلمون أيضا بالجدل في مسائل الصراط وا میزان 
والحساب وقراءة الکتب والحوض الورود : ونحر ذلك . فکان أهل 
السنة یثبتونها جمیعا معتمدین على آنها ممكنة فى نفسها . وان 
أحاديث كثيرة وردت فيهاء كما ورد الکلام عنها في التر ان الکریم() 


آما الممتزلة فکان منهم من ینکر هذه الاشیاء انکارا تاما . و کان 
منهم التردد الذي لا یقطم فیها برأي . قال صاحب « الواقف » في 
منساله الص اط : د واعله أن 
يعس عليه الؤمن وغر الؤمن . وأنكره آکثر العتزلة ۰ وتردد قول 
الجبائي فيه ننیا واثباتا . وذهب آبو الهذیل دبشر بن العتمر الى 


نصراط جسر ممدود على ظهر جهنم 


جوازه دون الحکم بوقوعد » (؛) . 


وكان العتزلة الثبتون للصراط وا لمیزان دالحوض يؤولونها 


على آساس معنوي وینفون أن تکون آمورا حسية واقعية (ه) . 


(۲) یثبت اهل السنة عموما سؤال اللکین منکر ونکیر ٠‏ راجه ( الانصاف ) ص ١د‏ وسا 
بعدها ویرردون احادیث عن عمر بن الخطاب ف حياته وموته یظهر فیبا اثر الوضع 
7 

۰ ۹۹۲ ال واقف صر‎ )٢( 

٠ نفس الصدر والصفحة‎ )٤( 

)٥(‏ نفس الصدر ص ٩٩۳‏ وانظر : فضل الاعتزال ۰ نسخة فؤّاد السيد ص ۱۱۲ وما بعدها 


0۹ 


أما في مسالة شفاعة النبي صلى الله عليه رسلم . وهي من 
أهم السائل قي الاسلام ۰ فان آهل السنة یتولون بها عل الجملة 
ویعتبروں حدیث ار سول صلى الله عليه وسلم : « شفاعتي لاهل 
الکباتر من أمتي » وعدا صریحا بتدخله لانقاذ الذنبین من العذاب 
الاليم . ولکن العتز لة ذهيوا الى أن الشفاعة لا تکون لغير التائبین من 
ذوي الکباثر . واتما هي لزيادة الثراب لا لدرء العقاب (۱) . وهم 
كانوا بهذا منطتیین مع آحد أصولهم الخمسة وهو أصل : الوعد 
والوعید» بمعنی ان الله لا بد آن بحت الحسن > ویعاقب الذنب . 
وهم آنکروا الشفاعة لذوي الکباثر ۰ وجعلوا شفاعة النيي للمؤمنین 
لزيادة ثوابهم لانه : « ما للظالمين من حمیم ولا شفیع یطاع » (۲) . 


وقد قال آبر علي : « ان من کان من أهل النار فهو يستحق اللمن 
والفضب فكيف يجوز للرسول صلى الله عليه و سلم أن یشنم لهم ؛ 
ومن حق الشافع أن يكون محبا لمن يشفع له راضيا عنه ؟ وهذا 
يوجب ‏ ان كان عليه السلام یشنم لهم أن يكون راضيا عن 
سخط ولعنة . وذلك لا يصح » (۳) لکن أبا هاشم يقول : « قد تصح 
الشفاعة مع کون الشنیم ساخطا : وقد تصح بلا توبة › وان كان 
المتمارف خلافه » . ويقول : « ان الرجوع في ذلك يجب أن يكون الى 


السمع الرارد فيه » (ہ) . 


)١(‏ المواقف ۰ ص ۸۸د 
(۲) فضل الاعتزال ٠‏ ص ۱۷۲ 
)٢(‏ نفس الصدر صن ۱۷۳ 
)٤(‏ نفس المصدر والصفحة 


57 ۳ 
الاتقحادالعتای 
8 مه 
ان أول ما يلاحظه الباحث في الفكر العتزلي ويراه واضحا في 
تيار كلام أهله عن كل المشكلات الجر هر ية. والفرعية التي اثاروها » 
هو تلك النزعة العقلية المسيطرة على مختلف نواحي تفكير هم سيطرة 
رجهت مذ هبهم وجهة معينة عرفرا بها على مر العصور . 


وقد كان ميل المعتزلة دائما الى تغليب العقل على النقل ۰ أعني 
تفلیب ما يدل عليه التفكير العقلي ويؤيده حتى وان تعارض مع 
السمع . لکن هذا لا يمني معارضتهم للسمع مطلتا وخصومتهم له : 
لانهم في الواقع حاولوا التوفيق بیز ما يدل عليه العقل وما يأتي عر 
طريق السمم ویبدو مخالفا له . و کان ذلك سبيل التاو یل بالئسسية 
للتر آن الكريم ؛ أو التعديل والتجريح ‏ یل والتکذیب آحیانا - 
بالشسبة للحدیث والستة . 

برز هذا الاتجاه العقلي پجلاء عند المتزلة أكثر من سواهم 
حتی لیمیل كثير من الباحثین المحدثين الى تسميتهم « احرار النکر » 
أو « العقليين :اهندم في مقایل من یسمون بالجزمیسین أو 
القطعيين :د20 من أهل الستة عموما والحد 
على وجه الخصوص () ۰ 


(۱) راجع : ابراهیم بن سيار النظام وآراژه الكلامية الفلسفية ٠‏ للدکتور محمد عبد 
الهادي ابر ريدة - هى 1۷ فمثلا یژلف شتیتر ‏ 500 .4 کتابا عترانسه + 
المعتزلة ار الفکرون الاحرار في الاسلام 

Die Mutaziliten Oder Die Freidenker ها‎ Islam : عصمها‎ : 1865 
ويتابعه جالان ۵۱۵04 .14 فیژلف کتاما بهذا الاسم نفسه تقریبا‎ 
Essai Sur Les Motazilites : Les Rationalestes عل‎ L'lslam 


رایت أعلت برعات الاخ ال :تنب :با نتجور والانطلای: و اما( 


اننكر از آبعد مدی في دقیق الامور وجنينها . وتصدر عن عقلية 


3 بلة للاخذ رالعطاء انعارف الانسانية في جمیع 


ا . ومن هنا جاءت هذه الافکار انتنسنية التي نجدها في 

شمترلي ٠6‏ د بدت مظا دي ر سن انكر لفلسني الحض عند 
شيوخهم ورؤسائهم . حتی لیأاخذ بتية المسلمين عليهم 
نظر هم في الفلسنة بمعتاها انیر ناني والنقل عنها ۹0 


وعلى كل حال فان العتل في جملته یمثل شیثا ثمینا في مذ هب 
المعدلة ١‏ يل هر رگن مهم فل با هدا الذهب ولا یمکن فصل 


ر الیه عل غر هدا الامسانن. . 


وجند هة الهية اوي التائ 


جميعا في انصبتهم منها » من حيث هو ملكة ؛ ولا يمكن 
نصيب فرد منه عن آخر (۲) ۰ والا انتنى المدل الالبي انذي لا 
حر سا ئک مامت اتا مک ایی وح إلا عكر 
اشتراكهم جمیما ني مقدار المتل . و تحتق أن الله یظنم عباده ‏ و هر 
ما لا يجوز عليه سبحانه وتعالی بحسب ما یژخذ من القرآن الکریم 


وحسب مذهب العتز 


ولعل الممتزلة لا يقصدون بالنقل هنا مجرد التمييز والنطق بل 
كمال العقل أو العقل الكامل الذي يجب عنده التكليف . فانه مما لا 


رف 9 

)"0 مات سے ھا كم في 
قرل العتزلة بتساوي العقول وان الله لا يحايي احدا : ه لعمري أن فیبسم لعجبا ان 
یقرلون ان الله تعائی لم یعط احدا من خلقه الا ما اعضی ساترهم ( من العقل ) فيلا 
ان کاترا صادقين ساوی جمیعهم ابراهيم النظام وابا الهذيل العلاف وبشر بن العتمر 
والجبائي ف دقة نظرهم وقوتهم على الجدال ؟ ۰ ۰ راجع : الفصل + ۳ ص ۱٢١‏ ۰ 


ے 2۳ 


جدال فیه آن الناس یتمایزون ق قوة التنکر الکتسية ».وهو ما 
نشاهده في حیاتنا . لکن هناك حدا يسميه المعتزلة « كمال العقل » 
أو « كمال العلم » وهو الي يساوي ہ البلوغ » عند الجباتي ‏ كما 
مر ولا يشترط فيه سن معينة . وهو الذي عنده يجب التکلیف ‏ 
آو یصح* - على اختلاف الآراء . وهذا « العقل المتكامل » هو الذي 
لا يختلف مقداره بين الناس جميعا ولا يجوز أن يتفاضلوا فيه )١(‏ . 


التحسين والتقبيح العقلیان : 


وقد ظهر الاتجاد المتلي لدى المعتزلة اكثر ما ظهر في مسألة 
كانت منشا اختلاف بينهم وبين آهل السنة وسبب تعارض بین في 


وجهات نظر الفريقين 
فقد كان من رأي المعتزلة أر 
وأننا ندرك ذلك بانعقل ولا حاجة لان نعلمه عن طريق مصسد, 
خارجي كالوحي مثلا . فالتتل قبيح لانه هر في ذاته کذلاد او 


)١(‏ ویکون العتزلة قد سبقر! بهذا انفينسرف الفرنسي ديكارت R. Descartes‏ أذ 
یقول ل اول کتابه : متال نڕ المنيج «علعطاع۱4 ها De‏ سس تد 
( ان العقز هر اعدل الاشياء قسمة ن الدنیا 


Le Bon Sens est la chose Ju monde la mieux partagée) 
٠ من أن الراقع يشهد بتمایز الناس في العتسل‎ ٠ آما ما يورده ابن حزم ز ؛ الفصل‎ 
فیمکن رده على‎ ٠ ویضرب مثلا باختلاف شیر المعتزلة في قوة الحجة وسرعة البديهة‎ 
ضوء ما ذهبت اليه زٍ معنى نساوي العقرل عندھم ۰ كذلك يبدر أن المرحوم أحمد أمين‎ 
- فسر العقل ہما يسمى ؛ القوة المكتسبة » ل اصطلاح العتزلة - والجبائي خاصة‎ 
انظر مقالات الاسلامیین + ۲ صر ۱۵۵ ) وأنكر على المعتزلة تسويتهم بين الناس في‎ ( 
٠ العقل على هذا الاساس‎ 
لکن يبدولي ان مذهب المعتزلة قريب مما يذهب اليه بعض متفلسفة الاسلام  كالرازي‎ 
الطبيب - من تساوي عقرل البشر . وأن التمايز يحصل باستعمال فريق لعقله‎ 
واهمال الاخر له ۰ راجه : من تارية الالحاد ف الاسلام للدكتور بدري ص ۲۰۸ وان‎ 
كان موقف «لعتزلة ينيع ف الاصل - كما آری - من مبدثهم في العدل الالهي وعسدم‎ 
جواز ظلم الله الائسان بانقاص مقدار عقله عن سواہ ء فاذا لم يبلغ الانسان مقدار‎ 
لم یجز عليه تكليف‎ ٠ ٭ تکامل العقل‎ 


۴ 


لان الشراع نهی عند ۰ زار شاد الخال اق العاريق بتلا جسن لاه في 


نفسه كذلك دون حاجه الى من یآمر تا يه . 


وهنا یخالف ما يراه آهل السنة من أن الحسن والقیح ليسا 
. يل الحسن حسن لان الشرع أمر به ء وال 
الله تھی عنه . ومن الجائز أن یعکس الشم ع. القضية فيأمر بالشر 
فیکون حسنا وینهی عما نعتبره خرا فيصير قبیحا ء و هذا غير ممتنم 
على الله سبحانه وتمالى (۱) . 


فالافعال عند الممتزلة اذن على «صفة نفسية» من الحسن والتبح 
ولا دخل في ذلك لامر الشرع بها ٠‏ أو نهیه عنها . فالصدق حسن 
في ننسه وسیبتی كذلك الى الابد . والکذب قبیح في نفسه وسيظل 
هكذا آبدا » وهذا ینطبق على جميع الافعال . 


غير أن تعبير المعتزلة عن حسن الافعال وقبحها یختلف عند 
متأخريهم عما هر عند متقدميهم ۰ فبینما كانوا يقولون أولا : ان 
الافعال حسنة وقبيحة لذواتها , اذا بايي علي انجبائي وأبي الحسن 
البصري يقولان : ان في الافعال « صفة ما » تجعلها ما هي عليه . 
فأثبت أيو الحسین صفة للفعل التبیح تجعله گذلك ؛ بينما يكني 
انتفاء هذه الصفة عن الفعل ليكون حسنا . وقال أبو علي « ليس 
حسن الافعال وقبحها لصفات حقيقية فيها ء بل لوجوه واعتبارات 
وأرصاف اضافية تختلف بحسب الاعتبار : كلطمة اليتيم تأدیبا 
وظلما » (0) . 


ولا شك أن هذه اضافة جيدة لحد الحسن والقبح من أبي علي 
نستطيع أن نعتبرها ردا مناسبا على من انتقد مذهب المعتزلة العتلي 


۰ ۵۲٩ طبعة القسطنطينية ص‎ ٠ انظر : الواقف‎ )١( 
۰ ۵۳۰ المواقف - طبعة القسطنطينية ص‎  )۲( 


٦٦٢٢ -‏ ۔ 


نيهما (۱) . ذلك لان آهم ما رجه الى هدا المذهب هر القول يأن اعتبار 
انتعل حسنا أو قبیحا في نفسه قي مسألة قتل النفس بدون ذنب ء ثم 
قتل التاتر قصاصا بعد ذلك . فالتحل في الحالة الارلى شر وقبیح - 
لان الله تھی عنه - وهو في الحالة الثانية خير وحسن - لان الله آمر 
بالقصاص . فکان لازما - على مذهب المتزلة - أن یکون القعل في 
انحالین قبیحا ء وهو ما ينكره العقل الذي یستندون اليه . و هذا الزام 
سلیم منطقیاً كما نری . 


وکثرا ما أخذ الباحثون على المعتزلة عدم تمییزهم بين الفعل 
والفاعل : وقالوا : ان الفعل قد يبقى لکن الفاعل متغير (۲) . وأرى 
الان بوضوح ان شیخنا أبا علي قد تنبه لهذه النقطة الخطيرة 
وحاول أن يسد الثنرة في مذهبه ء لا عن طريق التسليم بان السمع 
هر النحسسّن والمقبح . ولكن عن طريق « اختلاف الاعتبار » أو اختلاف 
موقف الفاعل من الفعل 


ويعطى الجبائي مثلا لهذا مسألة ضرب اليتيم . فلا ريب أن 
الضرب في نفنسه واحد لا يتغير . لکن انباعث ء أو الموقف 2 هر 
الذي یتفر وهو الذي يحدد مدی شرية الضرب أو خریته . 

فاذا كان ضارب ١‏ لا له دون مبرر فان الفعل قبيح دون 
شك . اما اذا كان غرضه التأديب والاصلاح فلا جدال في أن الضرب 
هنا خر وحسن . كل هتا مع التمسك بان ما يدل على الحسن 
والتبح في الحالتين هو العقل الذي يبني حکمه على آساس اليافث 
للفعل . فاذا جاء السمم موّيدا ثذلك فهر في مرتبه ثانوية . 


(۱) وعلى هذا الاساس بكرن ما آخده زهدي جار الله على العتزلة من آنهم ١‏ جعلرا 
الفعل ثاعتا من جهة الحسن والقبه وفانهم ان يبينوا ان الفاعل غير ثابت ٠‏ غير لازم 
لهم ٠‏ ولعل جار الله لم ينتيه لقاله أبي علي هذه التي اشرنا اليها ٠‏ 
آنظر . الممتزلة » لزهدي جار الله ص ۱۰۹ 

(۲) الممتزلة ۰ زهدي جار الله ص ۱۰۹ 


ل“ 


هذا هر في الواقع معنی القول آن الافعال توصف بالحسن و القبح 
عتيارات (۱) تحصل علیها (۲) عند الجبائي ‏ وكذلك 
ابنه - «هر كنا رآینا تجنب لالزامات الخصوم كن سبقهما سن 
متتدمي المعتزئة في القول بذاتية الحسن والقبح . 


لکن هذ؛ الحد الجدید للتحسین والتقبيح لا يعني انحرافا عن 
مبدأ المعتزلة الاکبر في فعل الشيء أو عدم فعله ٠‏ آلا وهر أن هذا 
الشيء ذاته يحمل من الحسن ما يجعلنا نختاره > أو أن فيه من 
الفح ما یدفمنا ال تنادیه وعدم فعله . 


ان هناك آفعالا كثيرة حسنة في ذاتها یفعلها الانسان دون النظر 
الى نفع أو ضرر يأتي من وداٹھا ۰ بل لعله دون ر لأمر السمع 
بها . ویضرب شيخنا مشلا لهذا بأن الرجل قد يرشد الضال 
« لحسنه » (۳) آي حسن الارشاد . و « لنفع الغير أو دفع الضرد 


سنه حسیة . من غير أن يكون له فيه نفع أو ضرر » (+) . يعني من 
غبر أن يكون للفاعل نفع أو ضرر في فعله ء وان كان ننع الغنير 
واضحا في هذا الفعل : وهو جهة لحسنه كما يبدو 


)١(‏ العلم الشامخ ص ۱۹١‏ ويعبر عنه المقبلي ( مؤلف الكتاب ) بانه کلام البصرية مسن 
المعتزلة دوز البغدادية ۰ واحسب أنه يقصد الجبائية والبهاشمة منهم لا من سبقهيم 
من البصرية 

۷۰ كتاب التعدير رالتجویر - الفني صر‎ )٢( 

(۳) قفي الصدر ص ۲۲۳ 

(4) نفس الصدر صر ۲۲6 - ویقدم ابر هاشم دلیلا على هذا الراي از الواحد هنا لسو 
استوی عندہ حاز الصدق والکذب فیما له بفعلهما من النافع حتی علم أنه یصل الى 
درهم بعينه يحتاج اليه بفعن الکذب ار الصدق لم يؤثر الکذب على الصدق بل يؤشر 
الصدق لا محالة ٠‏ 
أنظر : كتاب التعديل والتجوير - القني ص ۲١٢‏ 
وكذلك : شرح الاصول الخمسة هر ۳۰۵ 


کے ہے 


الواجبات العقليه : 


أدى آخذ المعتزلة بالعتل وآحکامه رتسي مذهيهم على اننظر 


» على الاتسان : ما دام 


انعقلی الى ائترل بان هناك « واجبات عتلي 
الله قد وهبه هذا العتل ۰ تحر الله و نحر نقسه . 


ویتسا كات اه ل االسته يدير ال لب و الوا ات كلا 
بانسمع » )١(‏ وأن « العقل لا یحسن ولا يتبح ولا يتتضي ولا 
یوجب » (۲) ذهب المعتزلة الى أن « المعارف كلها معقولة بالعتل و اجبة 
بنظر العقل ٠‏ و شکر النمم واجب قبل ورود السمع » (۳) كما يجب 
معرفة الحسن واعتناقه » والتبیح واجتنابه ۰ بالعتل أيضا (:) 

وقد سرت هذه القاعدة عند شیر الاعتز ال . مع خلان و 


بعض التفاصيل . فکان آبر الهذیل يقول بوجوب العرفة على المكذف 


رالاقدام علیهما. وأثبت هذا أيضا اذ 
یاس بالاقدام واخر بالكف ليصح الاختيار » (7) . ونحن نجد الرأي 
ننسه تقريبا عند الجعفرين ( جعفر بن حرب وجعفر بن مبشر ) 


اللذين قالا في تحسين العقل وتقبيحه : « ان انعتل يوجب معرفة الله 


2۳ الملل رالتحل - على هامتر القصل + ۱ ص‎ )١( 
(؟) فض المصدر والصفحة‎ 
نفس المصور والصنحة‎ )1( 
قفن ائسدر ص 1د‎ )*( 
38 تفن اتصدر مر‎ )٩( 
۷٢ نفس الصدر من‎ )۱( 


اج ہے 


معافی بجميع احکامه وصناته قبل ورود الشرع » )١(‏ . حتی اذا 
م جا الجبائیان « اتفقأ على أن المعرفة وشكر النعم ومعرفة انحسن 
التبيح واجبات عقلية » )٢(‏ . 

والمقصود بالمعرفة هنا معرفة الله ومعرفة صفاته من حيث أنه 
موجد هذا الكون . وأنه واحد لا شريك له ء وما يتعلق بهذا سن 
صفات وأحكام . كما ان المراد بشکر المنعم هو أداء الطاعات 
لله عز وجل بعد ادراك أنه هو الذي أنعم علیتا بنعمة الوجود واختيار 
الاصلح لنا في هذا العالم . 

والواقع أن مجرد جعل كل هذا « واجبا عقليا » على المكلف ان 
يقوم به عند كمال عقله ‏ يدل على احترام عميق للعقل وتقدير 
لا حد له » الى جانب ما فيه من مسؤولية انسانية كبرى نحو طلب 
رن موجد هذا العالم وأداء واجب الشكر له . ومعرفة الغير 
والشر والصالح والفاسد ۰ والتمييز بین الافمسال من الناحية 
الخلقية » وهي مهمة جسيمة يلقي بها العتزلة على عاتق الانسان 
في مقابل ما يتمتع به من حرية في الارادة والاختيار والفعل . 


التكليف العقلي : 

وقد نتج عن هذا الموقف ‏ كما لاحظ مكدو نالد ذلك الايمان 
بأن في قدرة الانسان أن يهتدي بنور عقله الى معرقة الله سبحانه 
دمعرفة الفضيلة واتباعها بالطبع ء ثم مضى المعتزلة الى نهايية 
الشرط فآکدوا آنه من الواجب على الانسان أن يدرك هذين الامرين 
الر ئيسيين ويتوصل اليهما بمجرد عقله والا تعرض لسخط الله 
ولعنته الايدية (؟) . وهذا هو في الواقع ما يطلق عليه اسم «التکلیف 


۱۰۰ تفس المصدر ص‎ )۲( ۸٩ ص‎ ١ + الملل والنحل  على هامش الفصل‎ )١( 
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العقلي » . وهو تعبر مرادف لتعبير « الراجبات العقلية » وان كان 
قد اطلق للتمییز بین نوعي التکلیف عند آهل الاحتز ال . 

ونحن نعلم أن عدم اعتراف أهل الستة بالعقل في هذا الباب 
دفعهم الى رفض أي فكرة عن « التکلیف العقلي » هذا ۰ وال التول 
بالتکلیف الشرعي فقط ء آي التکلیف الذي يأتي به الر سول عن 
طریق الوحي ۰ ورفض ما اعتنقه الممتزلة من وجوب العرفة وما 
یلحق بها عقلا . ولیس معنى اقرار العتزلة للتکلیف عن طریق العقل 
أن ینفوا التکلیف الشرعي ‏ والا حادوا عن الاسلام . و هذا ما لم يقله 
أحد . وانما هم آثبتوا التکلیف العقلي مقيدا ء أعني أنه كاف قبل 
ورود التکلیف السمعي آو الشرع . ولا یمتنع اجتماع التکلینسین 
معا ء لکن ما يمتنع هو التکلیف الشرعي وحده (۱) . دحجتهم في هذا 
ان التکلیف بالسمعیات تابع للتکلیف بالمقليات (۲) . ذلك لان 
هناك كما رآینا - ما یلزم عقلا ء و هناك ما يلزم شرعا ء ولکل 
منهما تکلیفه (۳) . 

ویدخل في نطاق التکلیف انعقلی - حسب تصرر المعتزلة ب 
مسائل الملم بالله وصفاته ونا یختص بد من العدل ؛ ونا يبع 
ذلك من ممرقة استحتاق الثواب والمقاب : وسر ذلك ا یدخل 
العلم به جملة في نطاق العلم الضروري والعلم به تفصیلا ضمن 
العقل الکتسب (؛) . وهنا يمني تکلیف الانسان معرفة مبادی» 
رئيسية بعقل ضروري هو من عند الله » ثم معرفة تقاصیل هذه 
المبادىء عن طريق التجربة والاكتساب . وهو في الحالقين مكلف 
بذلك (0) 
© ول : ارح من الخضط بت ۰ مقطرط ج۳ من 2٦۸۶‏ و 
(۲) فهم بهذا "بخالفون اهل السنة من حيث قولهم بانفراد التكليف الشرعي ويخالفسون 

البراهمة من حيث قولهم بانفراد التكليف العقلي ٠‏ نفس الصدر ٠‏ 


)٢(‏ تفس الصدر ص ۱۸۸ ظ )٤(‏ تفس الصدر ص ۷٦‏ ظ 
(5) سبقت الاشارة الى راي ابي علي ني هذا اثناء الحديث عن تكليف الانسان ومسئولیته ٠‏ 


= 


الشريعة العقلية : 


بات اا لب کت روت النزعة العقلية في 


MET‏ ر من السائل العصلة 
بالمعرفة والتكليف کیت تناولوا التضایا الكبرى بتحرر عقلي 
فريد سار بعضهم معه الى « شريعة عقلية ... تقوم عل أن في 
الانسان علما فطر ,بالضرورة الى معرقة اله واحد حکیم»(۱). 


ومن الضرودي أن نقف عند هذه النتيجة التي آشار الیها «دیبرد» 
و نتبین الى أي حد كان المعتزلة جادين في احتضان الشريعة العقلية 
واعتناقها لك 
الغاية القصرى في تعظيم المتل و تقد تقديسه (۲) 


آما من حیث عناية العتزلة بالمتل واحلاله الكانة السامتة فهر 
ما يبدو لنا بوضرح من خلال درس مذهبهم وتعتب آرائهم : وهي 
روح سارية في هذ المذهب على رجه العموم . وهم على نتدهم 
انحدیث ب کانوا یتمسکون اشد 


لنبي صلى الله عليه رسلم الذي يقول 


اللمحد ثين واعراضھم عر کثر 
التمسك بالحدیث الروي عن ۱ 


)١(‏ تاریخ الفلسفة ؤ الاسلاء ۰ ترجمة د٠‏ ا 
(۲) وقد اهتم كثير من العلماه الفربیین - 


ريدة طيعة رابعة ص ۱۰۵ ۰ 


دیبور - بالاشار: الى قول العتزلة بديائة 


عقلية رباخلاق علمية تقوم على العقل دون الوحي ۰ كان من بين هؤلاء : ارنست رینان 


ح8٥‏ کا ل كتابه ر ایر رشد والرشدية ) الترجمة العربية ۰ ص ۱۱۸ من طبعة دار 
احیاء الکتب العربية ۱۹۵۷ م أذ يذكر ان الذاهب اللازمة للنجاة عند العتزلة هي من 
تابخر العقل ۰ أي ان العقز يكفي للهداية الیبا ۰ وكذلك ما کتبه ماكسَ هورتن 
j Max Horten‏ كتاب : Philosophischen‏ 
silam: Bonn, ۵ PP. 240-267‏ ھا Systeme Der Spekulatien Theoilegen‏ 
من أن العتزلة تآدوا الى * ثم ما کتبه ج٠‏ آوبرمان 
عععصع0 .1 ب بحث نه عن ۰ مشكلة انسمية عند العرب » انٹس في 
Wiener Zeitschrift Furdie Kunde Des Morgenlandes‏ 
مجلد 7١‏ . سنة ۱۹۱١‏ - ۱۹۱۷ م ص ٦٦‏ حین قال انه يمكن أن تعتبر طريقة المتزلة 
ني معالجة مسالة المعرفة بالله والخير والشر ومصادر القيم - محاولة للتوصل السى 
اخسلاق علمية ٠‏ 


علمية ار ط 


فيه : ٠‏ اول .۱ خلق الا انمتل فتال له : اقبل فاقبل . نم قال له : 
آدیر فادیر . ثم قال الله عر ريل : وعزتي وجلالي ! ما خلقت خلقا 
آخر م منك بات اخذ و بات اعطي وبك آعاقب » (۱) . و هم یتمسکون 


به لیدللوا عل قيمة العتل دمکانته . 


وهم يقدمون المتل ایضا في مجال معرفة الله مسبحانه وتعال 
م كما رأينا ‏ ویذکر ائتاضي عبد الجبار أن ول آنواع الدلالة 
آريعة : حجة المتل ٠‏ والکتاب » والستة . والاجماع (۲) ثم يترد 
أن معرفة الله عز وجل « لا تنال الا بحجة العقل » (۳) » و هي التي 
تصنل نها الى معرقة الله بتوعیدہ وعدله ویرد ما عداها فرعا هن 
هذه المعرفة . 

غير أن هذا التمجيد للعقل ودوره في المعرفة کان یتابله - كما 
سبق راجبات عتلية وتكليف حقلي . فلا مفر للانسان من أن 
يؤدي حق تمييزه عن سائر الخلق : ولذا فان الناس في مذهب 
ن عن أفعالهم 


بعقولهم (+) أعني آنهم مسؤولرن 
بمجرد أن الله منحهم انمقل وان لم يكن هناك وحي . 

من جملة هنه الآراء والاقوال نشأت شريعة عتلية في أساسها , 
278٦+‏ كنا مد می 
شیرخ الاعتزال - وتکون انشریعة المتلية في مقابل المعارف التي 
ينزل بها الوحي (د) . 


معتمدة على الفكر 


على أن أشهر نص جاء في هذا الموضوع هر ما يحكيسه 


(۱) احياء علوم الدین ٠‏ للامام أبي حامد النزالي ۰ + ١‏ ص ۷٢‏ - طبعة صبيع ۰ 
[لاصول الخمسة مز ۸۸ 

(۳) شر- الاصرل الخمسة ص ۸۸ 

(4) وححة العقل هي الاصل زر الاستدلار على الله ٠‏ 

(ه) تاريخ الفنسفة ز الاسلام ۰ صر ۱۰۰ 


ا 


الشهر ستاني عن الجبائيين 
من انهما « أثبتا شريعة عقلیة . وردا الشريعة النبوية الى مقدرات 
الاحكام وموّقتات الطاعات التي لا يتطرق الیها عقل ولا يهتدي الیها 
فكر () 


هذا هر النص الذي عزا للجباثي وابنه القول بالشريعة العقلیة: 
أو الديانة الطبيعية دون سواهما . لكن ألم تكن هناك مقدمات لهذه 
الديانة القائمة على العقل ؟ اليست هي سوی نتيجة للمقدمات 
العقلية الجلية في تفكير أهل الاعتزال خاصة بعد اتصالهم بالفلسفة 
وانفتاح عالم العقل التحرر آمأمهم + 


- ونلاحظ أنه لم يروه عن سواهما - 


لا ديب في هذا مطلقا . واذن فنحن انما نناقش رأي الجباني في 
الدیائة العقلیة على أساس أنه امتداد لآراء سابتیه من آهل الذ هب 
- على اختلاف في القصد والغلر . وسسترى أن شيغنا كان في هذه 
النقطة بالذات من أشد الغلاة في الاعتزاز بالمقل ودوره في المر فة 


والعک عا الاشیاء والافعال . فکانه كان ا اخر نفحة ار 


نفحات المقل المعتزلي البدیع ۰ وعصاءة أقر ال الم لة عبر شات 
السنین . 


یقول القاضي عبد الجبار حاکیا رأي الشیت قي بعثة الر سل 
ان آیا علي « يجوز بعثتهم للدعاء الى ما في المتول ۰ و تأکید الملم 
والعمل پذلك من دون تحمل (۲) شريعة (؟) » . رها التص الماء 
يعني بكل وضوح أن هناك علما في العتل یصل اله : وها دور 
الر مل - فی یعض الاحیان - الا دعرة الى ما يراد المتل علما وعملا 


لا سے کے ملس الفصل ۰ ج حاص ۷-2 

() هكذا في الاصل ولعلها ( آن تحمل ) ار ( حمل ) 

() المجموء من الحیط بالتکلیف ٠‏ مخطوط - + ۲ صن ۱۹۳ ا ٠‏ رہمارض ابر هاقسم 
خلو البعثة عن تمریف شرعیات ۷ يستقل العقل بها ۰ انظر ااراقف ۶ ۲ ص ۱۱۴ 


۳۷۲ 


آعني نظریا وعملیا » و تأکیدهما دون حاجة الى أن تي هذا الر سول 
بشريعة موحی بها ء فان ما يدل عليه العقل من معرفة الله وصفاته 
وشکر نعمته والتمییز بین الخير والشر كاف لحياة الانسان من حیث 
البادیء الرئیسیة لهده الحياة . 


هذا هو مفهوم الشريعة العقلية في مجمله . ولعل الجبائي یکون 
بتقريره لها قد سيق الى ما نادی به أقلاطو نير کمبر دج 6۳00۵ 
Platonists‏ في القرن السايع عفسم اليلادي وعرف باسم 

« الديانة الطبيعية Naural Religion‏ » وما دعوا اليه من استقلال 
المقل بدين لا يمتمد على الوحي في أساسسه . ولا بأ 
الاحاطة بفكرة هذه المدرسة ومدی مشایهتها لفکرة الممتزلة . 


هنا من بعضس 


فقد ارتأى افلاطونيو کمبردج )١(‏ أن في الامكان تأسيس دين 
طبیعي يستنبطه العقل الذي هر ملكة الادراك والحكم على الاشياء . 
وأنه ما دام انعقل على هذه القدرة فانه لا بد أن يصل الى معرفة 
الله الذي هو « أعرف الاشیاء في العالم » ۰ ويتوصل بالتالي الى دين 


طبيمي تتلخص حقائقه في أن اللہ موجود وخير حکیم وعادل 


(1) هم جماعة يكونون مدرسة لاهوتية نشات في جامعة كمبردج بانجلترا وازدھرت ما بين 
عام ۱۹۳۳ - ۱۹۸۸ م“ ومز اعلامیا : هربرت ارف تشاربري ۳:50۳۷ 04 Herbe‏ 


وکدوورٹ 000۷081۸ وكىبرلاند 60۵62/۵0۵ ووتشکوت ٥٥٠ء۱۷‏ ومور 
More‏ راحع ERE‏ مادة : اا .صد وقد وجد الدین الطبيعي مجالا له في 
تفكير الفلسفة الانجليزية خصرصا عند جونز لوك e(‏ )هدا .() وترلاند (4ههاه5 ۔(۱ 
وتنداز ۰ 130۵00 .100 ثم ر مرنسا والمانيا عند فولتير (عنهناهلا4 وريماروس 
Reimaros)‏ 1 وان كار الدير الطبيعي - ار العقلي - قدتطور تطررا قربه من الالحاد 
بنعطیل الارادة الالهية والاعتراف برجود الله بمعزل عر شؤون العالم ۰ راجع : مدخل 
الى الفلسفة ۰ تاليف أزفلد كولبه ترجمة : الدكتور آبي الملا عفيفي ' ص ۲٥۹-۲٢۷‏ 


۲۷۳ - الجبائیان م ۱۸ 


غير أن الحقائق عامة يمكن أن تنقسم قسمین : حقائق طبیعیةء 
وحقائق موحى بها . ولكن هذا ينبني أن يعني أن ما جاء في الكتب 
المنزلة متفق تمام الاتفاق مع عقولنا ومتاسب له . وبهذا لا يوجد 
تعارض بين الدين الطبيعي والوحي )١(‏ . ومن الممكن ملاحظة الشبه 
التريب بين تصور كل من أقلاطونيي كمبردج والمعتزلة للوحي 
والعقل وتقديم كل منهماللعقل واحتفائه به . 

ولعله من الطریف أن تتخذ هذه المدرسة اللاهوتية الانجليزية 
موقفا من الكنيسة يقارب الموقف الذي اتخذه أهل الاعتزال من 
السنة (؟) وأن یمین الممتزلة خمسة أصول لا يكون العتزلي معتزليا 
الا بھاء ويحدد هوبرت أوف تشر بري CY‏ 0 .لا خمسة 
مبادیء كأسس للديانة الطبيعية تشابه كثيرا ما يذهب اليه أهل 
العدل والتوحيد . هذه المبادىء التي حددها هربرت أوف تشربري 


۱ س يرجد كاثن أعظم هر الله . 

۲ بس نحن مدينون له بالتعظيم . 

۳ أفضل طريقة لتعظيمه هي الفضيلة مع التقری . 
ہی 


. يجب على الانسان أن يندم على ذتوبه‎ - ٤ 


۔ ان خيرية الله وعدله يقتضيان ثوابا وعقابا في هذه الحياة 


Camb. Plate zl ERE زم‎ 
٠١١ مدخل الى القلسفة ص‎ )۲( 


Vt 


والحياة الاخری (۱) . 


وعلى کل حال فنحن لا يمكن أن نقطع بأخذ افلاطونيي کمبردج 

عن المعتزلة » وان كانت كتبالفلسفة والكلام الاسلاميين قد وصلت 
الى أيدي الفلاسفة ورجال اللاهوت الاور بيين منذ وقت طويل » ومن 
المحتمل أن تكون الترجمات اللاتينية قد حملت بين طياتها آداء 
المعتزلة ومذهبهم وعرف رجال الفكر الاوربي ما عندهم بما فيه من 
احتفاء بالعقل وتقدير لكانته . 


ولنمد الان - یمد هذا الاستطراد الفعتر - لل شیغنا آبي 
۳ +۶88" 
بشريعة العقل لا يعمد الى انكار ضرورة النبوة وأهميتها ۰ فان 
للنبي مهمة كبيرة هي تبيان « مقدرات الاحكام ومؤقتات الطاعات 
التي لا يتطرق اليها عقل ولا يهتدي اليها فكر » (؟) وهو يعني 
ابن فان ساط دن صلاة وصوم وزکاة وعع دشرھا۸ 
. وتعیین مواقیتها اقيتها . وهي آمور لا تدخل في نطساق النظر المتلي آو 
التأمل الفكري الذي تنحصی‌مهمته في معر فة الخالقوصفاته والتمییز 

بين الحسن والقبیح ان پ ‏ ا" 
لل سالات السابقة الى جانب آنها تأكيد لا يصل اليه العقل )٢(‏ . أو 
كما يعبر الايجي : « لتقرير الواجبات العقلية وتقر تقرير الشريمة 
المتقدمة » (ہ) . 


وليس في هذا تعارض مع الشريعة العقلية ء اذ أن شرط هذه 


(۱) انظر Cam. Pla : zul ERE‏ وانظر : Geschichte Der Philosophie,‏ 
تاليف مسر ۱6 .۸ + ۲ ص ۲۶ - ۳٢‏ طبعة ليبزج ۱۹۲۳ وكذلك : مدخل 
الى الفلميفة ص ۲٢۷‏ - ۲۹ - وقارن بين هذه المبادىه وأصول العتزلة الخمسة ٠‏ 

(۲) ملل على هامش الفصل ص ١+٠١١‏ 

)٢(‏ المجمرع من الحیط بالتكليف ۰ مخطوط + ٣‏ ص ۱٩۳‏ و 

٦٤٤ الواقف + ۲ ص‎ )٤( 


۲۷۵ا ے 


الاخبرة کرنها قبل ورود السمع ء فاذا جاء السمع کان من الواجب 
اتباعه ء وبهذا يجتمع التكليف العتلي والتكليف السمعي ليكملا 
الوجود الانساني من جميع نواحيه . 


وعلى کل حال ء فانه يبدو أن هذا القول من شیخنا كان مسا 


تهر عنه ولم یثبته قي کتاب له « ولم یکن ذلك بمذهب مصرح لايي 


 - 
. علي ومن جری مجراه » (۱) كما يقول القاضي عبد الجباد‎ 


ولعل ما قاله التاضي یرجم الى دفع تهمة آبي بكر الباقلاني 


القائلة بالشبه بین العتزلة والبراهمة ق موقفهما من النبوة (1) : 


فان عبد الجبار يؤكد أن أبا على وصحبه ما ذهبرا هذا المذهب الا 


فكان رد المعترلة : أن 


كلموا البراهمة الذین زعموا أن ما في العتول مخالف للشرعيات. 
لنبوة تأكيد ما في العقول ودعاء اليها « فدفعر! 


بذلك قولهم بقبح البعثة أصلا » () . 


(» 


(0 
۳ 


الجمر ء مز الحیط بالتکلیف ج ۳ ص ۱۹۵ ر ۰ وجدیر باللاحظة ان الشيخ کان غالبا 
لا بشت ل تصانیفه ما ثیر اللفط حرله من أراء ذات خطر من مثل هذه 
ومسالة التنضیل والامامة وانما يكتني بانکلام فیبا شفاھا حتی لا یقدم لخصومه 
سلاحا ضده ۰ 

التمهيد ۰ ص ۱۰۹۱۰۷۰۹٦‏ طبعة القاهرة ۱۹:۷ 


انجمرح من المحيط ب ج٣‏ هن ۱۹۵ و 
ویقرل دیبور ( تاريخ الفنسفة زٍ الاسلام ص ۱۰۵ ) زر تعلیقه على الشريعة العقلية 
او الديانة الطبيعية كما يسميها : ۰ وبهذا الراي الاخیر سار بعض العتزلة مع مذهبهم 
الى اقصی تتائم ۔ فخرجرا بذلك عن اجمام الامة الاسلامية ۰ وبعد بهم 
مذهبهم حتی صاروا لي راد ودين الجماعة ف واد ۰ ٠‏ 

ولا جدال ف أن هذا القول اجحاف كبير ورمي بالتهمة الجارحة على غير اساس 
متين ٠‏ فان العتزلة لم یقولوا - کالبراهمة العقل وحده كاف للمعرفة الا فسي 
المبادىه الکبری ٠‏ ولم ينكروا النبوة ولا التکلیف الشرعي بل ان النبوات عندهسم 
الطاف ٠‏ وعند بعضهم ان اللطف واجب على الله . فالنبوات و اجبة عليه سبحانه من 
حيث صلاحها للناس وهم جعلوا من التکلیف الشرعي معوانا 


ألارا,الشياستية 


عرف الممتزلة منذ البداية الاولى لنشأتهم بصلتهم بالسياسة 
وبالدولة العباسية وخلقائها وآمراٹھا . وهي صلة بدأت بين عمرو 
ابن عبید وأبي جعفر النصور . ثم تالها شيء من الفتور فيما تلا 
ذلك حتى عهد الامون الذي استطاع المعتزلة فيه وف عصر المعتصم 
والواثق - أن يقنعوا الخلفاء بمذهيهم وضرورة نشره بالحجة 
وبالترغيب والترهيب : مما لا مجال للافاضة فيه الآن . 


لكن ما نود تأكيده هنا هو ما ذهب اليه كثير من المؤرخين ومن 
كتب تاريخ الاعتزال (۱) من اعتماد المعتزلة على السلطة الحاكمة في 
بث اصولهم وازتباطهم الوثيق بالامراء والوزداء وبالسياسة على 
وجه العموم . 

فقد كان التزلة قوما عمليين واقعيين يتلمسون نشم دعرتهم 
لتحقيق دولة الاعتزال حتى وان ركبوا في هذا متن بحر السياسة 
التللّب وساروا فوق رمالها الناعمة الخادعة . 


لکن السلطة - كما نعرف - ل تلبث أن تنكرت لاصدقائها 
وادادت لهم ظهر ها منذ بدایة عصر المتوكل الذي تدرج في التنكر 
للمعتزلة یوما بعد یوم » حتی اذا اغتيل كان هؤلاء بعیدین عن 


(۱) انظر مثلا : ضمی الاسام ۰ لاحمد امین + ٣‏ ص ۱۹۹ طبعة سادسة و : للعتزلة ٠‏ 
لزهدي جار الله ص ۱9۸ وما بعدها 


بت ۲۷۷ نے 


کل سل تا 
وآخر هناك لا ز 


آي نفوذ . اللهم الا بقايا مجد زائل ۰ وأمير هنا 
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فکان من سوء طالع أي 


یظهر في فترة كانت فيها لياني الاعتزال مظلمة 


علي اذن - كما پیتا في بداية الحديث 


عنه وشن عصيرة ا 
حالكة الظلمة » فلم يلقدر له أن ينال حظرة كبيرة أو يسهم قي خدمة 
مذهبه بنفوذ . فكان عليه أن يعتمد على ماله لیعیٹر ‏ وعلى علمه 
لینافح عن مذهب ضد .هجمات ال الحديث والسنة ومختلف 


الى ما كان يمع في تلك 3 من قلاقل 
سياسية ء مثل ثورة الزنج والقرامطة والحركات الانفصالية في 


أطراف الدولة العباسية : وسيطرة الاتراك عل الحكم : الى جانب 


+ وتدخل 


اننساد السياسي التنشي في قصر الخلافة وقصور الاس 
النساء والخدم في تسيير دفة انسکم . 


وغم ان أيا علي كان يحب ان یتصل بذوي اسلطان نان 
الاحوال لم تسمح له بالظهور في قصور از ة ووزراثها كما ظهس 
من قبل ثمامة بن اشرس في عهد الر شید والامود والنظام والجاحظ 
والاصم وهشام النوطي عند المأمون والمعتصم ثم اين 
بلاط هذا الاخير وابنه الواثق (۱) هذا الى جاتب ان الممتزلة آخذوا 


بي دژاد في 


يتعرضون لنقمة من كانوا قد اضطهدوهم من قبل . فصار خصرمهم 
يكيدون لهم كل كيد . و بات الخلفاء ينفرون منهم کل النفرة . 


)١(‏ وكانت علاقة النظام معروقة بجعفر البرمکي أيضا ۰ وصلة الجاحظ بابن الزيات رابن 
بي دواد مشهورة ٠‏ كما كان السلطان يكاتب ايا بكر الاصم - 
وكان اذا دخل هشام الفوطي على الأمون تحرك هذا حتى كاد يقوم ۰ طبقات 
عدرل - من ۰۰ - :5> 


- ۲۷۸ - 


ومن الجائز أن يكون مجي- ابي علي الى بغداد مرتین - كما 
سبق هو بقصد الاتصال بذوي السلطان - هذه الحال التي 
وصفنا ‏ لکن لا يعلم أن ذلك أدى الى نتائج عملية وان كان الشیخ 
استطاع أن يحقق نجاحا محليا في هذا السبیل . فكان على علاقة 
يبعض المتصر فيز للسلطان كما يدعوهم ابن المر تضی » وكان بعضهم 
یحتسبه للطعام فیجیب )١(‏ او كانت ات لیس سم مناظرات 
بينه وبين معارضيه (۲) لكنها علاقة لم تكن تتعدى الجالسة النادرة 
أو المشاركة في الطعام مرة أو بضع مرات وهر مع هذا كان يلتى 
معارضة واتكارا من جانب أصحابه وتلامیذه . خصوصا ممن كان 


سی سو رک و ی الصیمری الذء 
کی ااي أنه د آنکر عليه ذلك » فرد عليه ابر علي بقوله 
۳ی اليا سا متكي ارات الئل 
من شراثهم أنهم يشترونه لا بعيز الال .. آفما تعلم أن ذلك ملكه 
وأنه مما يحل تناوله ؟ » (۳) فقد بلغت العلاق بين المعتزلة والحكام 
حدا من السوء جعلهم يتجادلون في جواز مخانطة هؤلاء أو عدم 


جوازها وتحليل طعامهم وتحريمه . 


ولا كان الممتزلة أصحاب مبدأ فان نفورهم من الدولة التي 
أصبحت ساخطة عليهم لم يكن أقل من نفور الدولة منهم . وسئرى 
ا ا الدولة وسحت 
وجوٹھااے داد كش : وكات اہو هاشم يجد غضاضة في أن یاخضذ 
شیٹا من بعض الامراء كان يمده به ويأسف لاضطرارہ الى الاخذ 


مو ماظن دزد 

دعن کل عال فاد اتتلاب اه عن اهل ارال سر 
ہعضیم عر ضة 5 آموالهم والاستیلاء علیبا 
من قبل اللدولة ساو هر ضر من الام كما غر هالت 


وكان آن صودر الجباني هو الآخر في ضياع لد بما قيمته ألف 
دیناد تحملها عنه آحد الولاة اندر کانوا یمیلرن ال الاعترال » و هر 
ابر الحسين آحمد بن خلف انحشري (۲) 

و بخلاف هذا فاننا لا نعثر عبر شيء یبین لنا موقف شیخنا من 
الاحداث التي كان یمرج بها ذلك العصر ولا مدى معارضته أو 
تأييده لاي منها وان كنا نعلم أن لامتصساذهہ اي یعترب الشحام 
اسهاما في الدواوين حين آمر الواثق أن ینجمل مع أصحابها ه رجال 
من المتزلة ومن اهل الدين ... فجعله ( ابن ابی دژاد ) ناظرا على 
الفضل بن مروان » فقمعه وقبض يده عن الانبساط في الظلم » )٢(‏ 
ثم كان لهذا الاستاذ ایضا ضرب من انصلة - بالاکراه - مع الز نج 
وقائد ثررتهم علي بن محمد ۰ فقد أخذه هؤلاء من البصمة الى عسکی 
زعيمهم الذي رغب فيه وفي صحبته . لکن الشحام هرب من عسکره 


دخرج ای البصرة () . 


(۱). نفس اتصدر السابق ص ۹۸ و - : 


00 کا مت شر ہس ا ایا علي كان اذا ذكر اين العشري 
نمثل ببيت عمراز بن حطان ( الخارجي انعروف ) ٠‏ 
لر کنت مستففر" یوسا لطاغية کن القدم في سري واعلانسي 
ولا يمكن فهم هذا الاستشهاد او التمثل الا على ضوء موقف القاضي عبد الجبار بسن 
احمد من الصاحب بن عباد حين ادانه بعد موته لعدم تربته ۰ فلعل ابا علي یقصد انه 
لن لابن الحشري لارتکابه الاثم دون قوبة ۰ أذ هر لو فعل ذلك لخالف اصحابه 
المعتزلة . وعلی أية حال فان القص مبترر ولم يات في سياق حدیث متتابع ٠‏ وان موقف 
الجبائي - على ساس تاویلنا هذا - ليعتبر سابقة احتذاها القاضي عبد الجبار فيما 
بعد وان كان للسياسة في الحالتین - كما يبدر ‏ دخل کبیر ۰ انظر نفس الصدر 
KK‏ 

(۳) طبقات العتزلة ص ۷۲ ۰ 1 کی جتعيون الال ج :۱ یاد و + 


ے ۴۸۶۴ = 


وتحن نلاحظ أن تعییز الشعام في وظيفة الراقب على صاحب 
انغراج كان في عهد الواثق و باختیار ابن ابي دؤاد ۰ ولم یکن الاس 
قد خرج من يد المعتزلة بعد . 

فلما جاء تلمیذه الجباڻي لم يعسن له شيء مما كان لاستاذه . 
كيه ادك و وجدناه یذکر فيه » 
الا بیتا أورده ابن النديم في « الفهرست » بمناسبة الخدیٹ عن 
شیختا شيغتا ء فذکی أن أيا علي قال : « ان صاحب الز نج جاءه الخبر بأن 
فلانا القائد قتل فأنشد يقول : 


اذا فادس متا مضی لسبیله 


2 حا میات ات اور 


ولا نستطیم أن نحمّل النص فو 
التأييد للز نج والاعجاب ببسالتهم و شجاختهم راستعدادھم للمون 
في سبیل قضیتیم . فر بما يكون هذا التمثل قد جاء في سياق حدیث 
بتره این الندیم ء وریما كان روایة عابرة كان يحكيها الشیخ عن 
قائد الز نج الذي رغب - کما رأينا ‏ في التربی 0 ھ"ھھ 


7 وهر الشحام . 


غير أن الباحث في علم الکلام وتاريخ المعتزلة خصوصا یلاحظ 
أن هناك قضایا محددة دار حولها الکلام وتشعب ء وکان کل شيخ 
من شيوخ الاعتزال يضيف جدیدا الى ما سبته ویذ‌هب مذ‌هبا قد 
یتناسب أحيانا مع اتجاد السلطة وموقنها . وهي مسائل یشتر 
في مناقشتها المعتزلة والخوارج والشيعة وأهل السنة وغر هم ء نظرا 
أوتوق اة بيد السياسة والدين عند نضاة هذه الذاهب ۰ 


من هذه المسائل مسسآلة : هل الدار دار ايمان أم دار كفى ؟ و 


FAN = 


قضیة ند بالسسية للمفكر نينا تع یف الاعات والکفر دة 
ومعتاهما في مذهبه . وهذا ما یجعلتا ترى أن كثيرا من أصحاب 
الفرق يبر بلادا اسلامية دار كر . لات اهلها لا یتبعون مذهبه . 


ویبدو أن ضيق الحال بالستزلة في عهد الجبائي دفع شیخنا الى 
اتخاذ موقف متشدد في هذه المسألة . وهو يعرف دار الكفر بأنها 
« كل دار لا يمكن فيها احدا أن يقيم بها أو يجتاز بها الا باظهار 
ضرب من الکفر أو باظهار الرضا بشيء من الكفر وترك الانكار 
له » () . 1 

وطبيعي أن تکرن دار الايمان على العکس من هذا الذي 
ذکر ناه . ولا كانت « بنداد » في ذلك العصر هي مركز السلطسة 
دمستقر الدولة والسياسة والسیا سیب 
اذ هي العاصمة ودار الخلافة ۰ فان وصفها بدار الایمان أو الکفر 
كان له قیمته حینذاك . ويروي الاشمري أن « بفداد - على قياس 
الجبائی ب دار کفر لا يمكن ا لمقام يها عنده الا باظهار الکثر الذي 
هو عنده كثر او اثرضا به ۰ کنو القول ان القر‌آن غر مخلوق وان 
اللہ سبحانه لم يزل متکلما به : وان الله سبحانه أراد المعاصي 
وخلقها ء لان هذا كله عنده كفر» . (۲) ویری ابو الحسن الاشمري 
أن هذا القياس یجر أيضا ال اعتباد ه مصر » وسائس آمصاد 
السلمین دار کفر فتکرن دار الاسلام كلها دار كفر (؟) . 


٠‏ دهي تیاس بع الات 


ولا دیب أن في هذا تعمیما لم يكن أبر علي يرمي اليه . فقد 
كانت هناك بلاد اسلامية كثيرة كان القول بالاعتزال فيها لا يزال 
ميسورا ان لم يكن سائدا والبصرة ذاتها أقرب مثال على ذلك . 


(۱) مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۱۳۷ 
(۲)و(۳) ننس الصدر والصفحة 


A = 


لکن الواضح انه كاد هناك تضییق على المعتزلة وحرية ف الكلام 
لغصومهم في مسائل خطيرة مثل مسآلة خلق القرآن وارادة الله 
للمعاصي وغيرها ‏ خاصة في ينداد ‏ وريما كان هذا هو الذي دفع 
شيخنا الى اتخاذ هذا الموقف متها ووسمها بسمة الکتر 


الامر بالعروف والنهي عن المنكر : 


وهنا أصل من أصول المعتزلة الغصسة التي*لا یکون: الفتزلي 
معتزليا الا باعتقادها ء وهر مبدآ فرض اعتناقه على كل من انضوی 
تحت راية الاعتزال . الا ان الكلام فيه نم يبلغ متداد الکسلام في 
الاربعة الاخرى التي تشعب فيها الجدل وتفرغ . رلعل هذا راجع 
ہت تج في هذا المبدآ لو ی له یمد او ولتکر 


ىة يدعون الى الخغير 
ى » (۱) وان كان للمسلمين في رسيلة الامر 
فیذ هب الخوارج الى أن السیت هر الوسيلة . ريخالنهم خصو مهم على 
درجات ء فيكون باليد عند بعضهم وباللسان عند البعض الاخسر 
وبالقلب عند الثالث (؟) . 


ولا خلاف بين ا عتزلة في وجوب الامر بالمعروف والنهي عن 
المنكر - كما يقول القا عبد الجبار (۳) . وانما الغلات یکمن 
في أن ذلك هل يعلم عقلا أم سمعا ؟ . 


كان ابر علي يقول : « انه یعلم عقلا وسمعا » (؛) . أي أن 


العقل يدل عليه ويؤيده السمع ۰ أو الوحي ۰ في ذلك . وهو يرجح 


(۱) سنورة : آل عمران آية : 1٤+‏ 
(۲) راجع : القالات + ۲ ص ۱۳۰ 
(۳۲) شرح الاصول الخمسة ۰ ص ۱۶۲ وهر ایضا «غند السنية واجب» للواقف ص ٦۷۸‏ 


(1) نفس الصدر والصفحة 


STA 


العقل على السمع ء ويبرهن على مذهيه باته : « لو لم يكن الطریق 
إلى وجوب الامر بالعروف والتهي عن المنكر العقل لكان يجب أن يكون 
المكلف مفری بالقبيح ويكون قي الحكم کمن أبيح له ذلك » )١(‏ . 


ويقف أبو هاشم من هنا الامی موقفا آخر : فیذہب الى أنه 
يعلم سمعا « الا في موضع واحد ء وهو ان يشاهد واحد واحدا يظلم 
غيره فيلحق قلبه بذلك مضض وحرد . فيلزمه النهي عنه دفعا لتلك 
المضرة عن النفس » (؟) . 

وانا لنلاحظ في كلام هاشم ذاتية بينة ؛ اذ لو لم يلحق 
بالآمر والناهي ضرر ‏ وهو الغم لوقوع الظلم ۔۔ ا وجب عليه الامر 
والنيي بينما ینظر ابو علي الى المسألة نظرة موضوعية ؛ ويرجع 
الى العقل وجوب هذا الامر والنهي وجوبا « مطلقا في ما يدرك 


۱ 


حسته وقبحه عقلا » (0) . 


لکن الفرض من الامر والنهي عند الجبا ئیین على کل حال : هر 
الا يضيع العروف والا يقع النکر (:) و سیان بعد ذلك أن یکون 
ذلك عقلا أو شرها . 


ثم اننا نجد شيغنا أبا علي يأتي بشيء جديد في هذه المسألة » 
هو تقسيمه الامر بالمعروف الى قسمين اثنين : احدهما واجب والاخر 
ليس واجبا . فقد كان « المشايخ من السلف (ه) اطلقوا القول في 
وجوب الامر بالمعروف والنهي عن المنكر الى أن جاء شيغنا ابر علي 


(1) فقس الصدر ص 747 

0 - الاصول الخمسة صر ۱۶۲ وانظر : المواقف ص ۶۷۸ حيث يقول : ان الجبائيين 
یتفقان في أن الامر والنيي يعلم عقلا 

(۳) المواقف ٠‏ قسطنطيتية ص ۷۸: 

۷:۲ شرح الاصرز الخمسة ص‎ )٤( 

زا یس 


رتسم المتروف الى هذین التسمین . رجمل الام بالواجب واجبا 
ر پالنافلة نافلة » (۱) . وهنا تقسیم لم يعرف قبل الجبائي » وهو 
من جملة التدقيقات التي شغل بها المعتزلة في هذه الرحلة من تطور 


مفهو مهم . 


التفاضل : 

ویعبر عته کذلك بالتفضیل والفاضلة + أي النظر في افضل 
الخلفاء الراشدين الادبمة بعد النبي صل الله عليه و سلم وتر تبهم 
. وهي قضية شغلت الکثرین من اهل الکلام ورژساء 
ق ددحا من الزمن . ویلاحظ ما لها من جذور سياسية 
الصراع حول الخلافة ۰ خاصة منذ عشمان بن عناد 


رضي الله ته ؛ صراعا آدی باصحابه دأتباعهم الى السدام المسلح 
في موقعتي « الجمل » و « صفين » الششهيرتين » وما تبع ذلك سن 
التحكيم وانقسام المسلمين الى احزاب سسياسية ‏ دينية من انصار 
المعاوية وشیعة لعلي وخوارج عليه رمحايدين بين الفریقین . وكان 
لهذا الانتسام السياسي اثره البالغ في توجيه المذاهب الدينية أو 
الكلامية فيما بعد . 


ومهما يكن فان المعتزلة ‏ كما يظهر ‏ ناقشوا مسألة التفاضل 
هذه على آسس نظرية ء اذ لم يكن لهم انحياز واضح لاحد الفريقين. 
ولذا نجد هذا الاختلاف فيما بينهم في تفضيل أحد الخلفاء الار بعة 


عل الآخر با لا یظهی لکل متهم . 


ومنذ البدايات الاولى للاعتزال تكلم واصل بن عطاء في هذه 


(۱) تفس الصدر ص ۱۶۱ ٠‏ 


> ۷۸۵ = 


المسألة . وفضل عليا على عثمان . ولذلك سموہ شيعيا (۱) . و توقف 
في ذلك بالنسبة لعلي وعمر رضي الله عنهما (؟) ثم اتجه آصحایه 
من البصرية خاصة - بعده الى تفضیل أبي بكر وتر تب الائمة في 
الفضل تر تبهم في الامامة (؟). حتی اذا ما جاء ابو علي وابنه رآیناهما 
یترقفان في التصریح بتنضیل آحدهم على الاخر تارة ء ووجدنا 
موقفا مذیذبا لدی ابي علي تارة اخری . ثم كان اتباع الشیخین 
یفضلون عليا على سواه . 


وهذا تدرج طبيعي في تغير موقف المعتزلة من مسألة التفضيل ٠‏ 
تمشيا مع احداث السياسة ومجرى الامور : اذ لم يكن هناك ضير 
في عصر ازدھار الاعتزال واحتضان الدولة له في القول يفضل أبي 
بكر ء فلما اضطر بت الامور منذ عهد المتوكل واختلطت توقف القوم 
في الامر ولم يقطعوا برآي لان شوكة الشيعة بدأت تقوى بظهور 
دويلات لهم في المنرب ومصر وينشأة البو : وکانت هناك 
مقدمات واضحة للتقارب بين الشيعة و العتزلة بعد أن توالتضربات 
أهل السنة والحديث على مذهب الاعتزال 


وهذا ما انتهى بالمذهب الى تلمس الحماية ‏ فيما بعد تحت 
لواء آل بويه الشيعيين وقدر له أن يزدهر من جديد في عهد الصاحب 
ابن عباد والقاضي عبد الجبار . وكان طبيعيا أن ينادي هذان 


٠ ۷۷۷ شرح الاصول الخمسة ص‎ )١( 
ص ؛ طبعة بیروت - دار الفکر *وجاء ف‎ ١ شرح نھچ البلاغة لابن ابي الحديد مجلد‎  )۷( 
) كتاب « الامامة ء من المغني ( + ۲۰ مخطوط مصور بدار الكتب تحت رقم ب/75445‎ 

انه + ممن فضل عليا على عثمان واصل بن عطاء ولذلك كان ينسب الى التشيع لان 
في ذلك الزمان من كان يقدم عليا على عثمان ٠‏ وكان ابو الهذيل ايشا 

هاشم ويفضل عليا على عثمان ۰ ويسمى لذلك شيعيا ٠‏ طبقات العتزلة 


واتباعهما بآن علیا هر افضل الناس بعد النبي صلی الله عليه و سلم 
كما هو في آثار الصاحب وكتب القاضي (۱) فقد كان هذان الرجلان 
سنانم بني بویه وهم الدين احتضنرا الشیعة والاعتزال جمیعا . 


غير أنه في هذا الجال لا یمک یمکن أن ينفل الباحث عما کان من 
علاقة وثيقة بین مژسس ED‏ 
فقد اخذ زید بن علي - د يدية - عن واصل حين جاء هذا 
الدينة وتحلق حوله واصحابه معجيين (۲) . وحين أنكر جعفس 
الصادق مذهبه وتحرش به رد عليه زید وأغلظ في الرد وقال له : 
ما منعك من اتباعه الا الحسد لنا(۳). وير يروي ابن الرتضي أن زیدا 
كان لا يغالف المعتزلة الا في المنز ين (؛) . كما ان واصلا 
ا ابن المرتضي في مجال اسناد 


الذ هب - آخذا عن محمد بن علي بن ١‏ بي طالب وابنه ابي هاشم » 
EDD 2‏ 
واستحكم » (ہ) . 


فالعلاقة بين الممتزلة والشيعة اذن ذات جذور عميقة » وهذا ما 
سنحاول تبین أثره بالنسبة لشیغنا ابي علي الآن . و ستبين مذ هب 
الشيخ في الفاضلة آولا ثم نری هل غير من مذ‌هبه أم بتي عليه ؟ 
رال اي حد كان قر به من الشیعة وعلاقته بهم » وهو ما شنط لنا 
من بحثنا في مسألة الامامة . 


)١(‏ انظر ن هذا مثلا الجزء الخاص بالامامة من کتاب ( الغني ) للقاضي عبد الجبسار 
ص ۱٩۱‏ و 

0۱ طبقات المعتزلة مس ۳۳ ۰ وقد تتلمذ له - يعني واصلا - واخذ عنه الاصرل فلذلك 
صارت الزيدية كلهم معتزلة » اللل - على هامش العمل ج ۳ ص ۲۲ * 

(۲) نفس الصدر والصفحة 

(4) نفس الصدر ص ۳۸ 

 )0(‏ نفص الصدر ص۷ 


> ۲۸۷ د 


ويظههر مما ذكره الاشمري في ٭ متالات الاسلاميين » ان شيغنا 
توقف في بادیء الامر عن تفضيل احد الاتمة الار بعة على الاخر ۔ 
سوى تفضيل عمر على عثمان ‏ توقفا يوحي بالار تباك والحيرة . 
وهو غير مبني على اقتناع وحجة وانما عن « جواز » أفضلية آحدهم 
على الآخر . واحسب أنه من الخير أن تأتي ينص الاشعري كاملا 
على ما فيه من تكرار . فهو يقول : « وقال قائلون : لا ندري ابو بكر 
أفضل أم علي . فان كان ابو بكر افضل فيجوز أن يكون عمر آفضل 
من علي ويجوز أن يكون علي أفضل من عمر . وان كان علي أفضل 
من عمز فهو أفضبل من عثمان لان عمر أفضل من عثمان . وان كان 
عمر أفضل من علي فيجوز أن يكون علي أفضل من عثماذ ويجر 
أن يكون عثمان أفضل من علي . و هذا قول الجبائي » (۱) . فلا 
يصح بعد هذا ما أورده الشهر ستاني في « الملل والنحل » من ان 
الجباثيين قالا : « الصحابة متر تبون في الفضل تر تبهم في الامامة »(؟) 
ما سبق ء ولا نراه بعد قليل . فان ترتب الصحابة في الفضل تر تبهم 


في الامامة هو مذهب أهل السنة ومذهب قدماء معتزلة البصرة . وما 
كان ابر علي وابنه يذهبان هذا الذ هب 


لکن الحاكم الجشمي احتفظ لتا بنص یتضح منه علة توق 
شيخنا عن تفضيل أحد الائمة على الآخرين والاساس الذي بنى 
عليه موقفه . قال الحاكم : ان ايا محمد بن عيسى ‏ خال أبي هاشم 
وابن خال أبي علي كان لا يفارق الشیخ في مرضه الذي مات فيه 
« قال : وكنت أبيت عنده وأبو هاشم عند أهله . فقال ليلة : يا أبا 
محمد ! اتق الله وادع آبا هاشم . فجثت به . فجعل يكلمه طويلا 
حتى قال : ما أقدر على اکثر من هذا الكلام (؟) » . قال ابو الحسن 
(۱) مقالات + ۲ ص ۱۳۲ 


(۲) الملل على هامش الفصل + ٣‏ ص ۱۰۷ 
(۲) شرع عیون للسائل + ۱ ص ٦٦‏ ظ - 


ابن الازرق « فقلت لأبي هاشم : ما الكلام الذي كلمك به ابر علي 
في الليلة التي دعاك فيها من عند آهله ؟ قال : قال لي ء ان كل من 
فيه فضيلة ليست في غيره فهو أفضل من غيره في تل كالفضيلة بعينها. 
ثم قال لي » احفظها فانها هي التي آخرجتك من النار فتدخلك 
الجنة » )١(‏ قال ابو الحسن : « فاظن أن أبا علي انما وقف في علي 
وابي يکر من هذا الوجه : لانه سمع لابي بكر فضائل ليست لعلي 
وسمع لملي فضائل ليست لأبي بكر ۰ () ٠‏ 


يؤيد هذا الموقف ما يرويه القاضي عبد الجبار من أن الجبانيين 
توقفا في ذلك لا بالنسبة لعلي وابي بكر بل بالنسبة للخلفاء الاربعة 
جميعا « وقالا : ما من خصلة ومنقبة ذكرت في آحد هؤلاء الاربعة 
الا ومثله مذکور لصاحبه » (؟) . 

ويؤكد القاضي مرة ثانية توقف الجبا 
ويقرر أنهما كانا یترلان بالتساوي والتکافژ بين الفضائل في 
الأئمة » بل هما لم يجوزا التفاضل أصلا (؛) ‏ كما يقول ٠‏ 


ومن المحتمل آن يكون أبو علي قد اتخذ موقفين مختلفين من 
هذه المسآلة الشائكة . فان النصوص التي لدينا تدل على تفر موق 
انشیخ وميله الى تفضيل علعي في المرحلة الاخيرة من عمرہ . وهر 
لعله بدل من موقفه بحكم ما طرأ على أصحايه من ظروف ؛ وهو لعله 


(۱) شرح عيوز السائل + ۱ ۶ ظ °“ 
(۷) نفس الصدر والصفحة ١‏ ویذکرنا هذا بحدیث التفاضل بين الملائكة وأدم عليه السلام » 
و التفاضل بين الانبياء ۰ فيذكر ابن حزم ( الفصل + ٣‏ ص ٠١‏ ) ان الملائكة علسست 
ما لا يعلمه أدم وعلم ادم ما لا يعلمه اللائکة ٠‏ وعلم موسى آشیاء لم يعلمها الخضر 
وعلم الخخٹر آشیاء لہ يعلمها موسى 
(۲) راجم : شرع الاصول الخمسة هر ۷۱۷ ۰ 
(ا) الممرع من المحيط بالتكليف ۰ مخطوط مصرر بدار الكتب ٠‏ مجلد ؛ ص ١٠١‏ ر 


کات الجبائيان م ۱۹ 


خالف قدماء معتزلة الب : تحت شفط التيارات السياسية الجديدة 
التي أحاطت به 

ویژید ما ذهبت اليه ما يذكره ابن ابي الحديد عن اختلاف 
المتزلة في مسالة التفضیل + ن ان قدماء البصريين ‏ كعمرو بن عبيد 
والنظام E‏ يقولون بفضل 
أبي بكر على علي » و ن البغداديين قاطبة قالوا ان عليا افضل من 
م بک دن ےت O‏ 


بي 
ميد الو هاب آخبرا وکان من قبل من المتوقفين » (۱) ٠‏ 


وعلى كل حال ء فان هناك ظواهر عديدة تشير الى ميل ابي علي 
للشيعة و محاولته الالتقاء معهم وهو لا شك مدفوع ‏ كما رأينا - 
بدلك التضييق الشدید الذي كان يلقاه العتزلة من جميع الطوائف 
الاخری . كما كان لاقتراب ال کا 2 من الممتزلة 


اثرہ الکبر في تشجيع الشیخ على التقرب من الشیعة ومهادنتهم . 


ھت 
مر هه هي سر ات تہ 
ابر بكر رضي الله عنه » وعند الشیعة وآکش متأخري العتزلة : 
علي » » (؟) فاذا اعتبر نا ابا علي من متأخري العتزلة شمله القول . 
لگن السید الشریف كان يعني بلا ديب من بعد الجبائي من العتزلة 
من آمثال الصاحب بن عباد وأبي عبد الله البصري الذي صرح 
بأفضلية علي بعد الرسول « ولهذا لقب بالمفضل وله كتاب في 
التفضيل طويل » (") ٠‏ 


(۱) شرح مهج البلاغة + ١‏ ص ٠ ٤‏ 
(۷) الواقف ص ٦۷٤‏ 
(۲) شرح الاصول الخمسة من ۸۷۰ 


ثم هناك شيء آخر ذو مغزى كبير . فقد نقض شیغنا كتاب 
عباد بن سليمان ‏ من متقدمي المعتزلة في تفضيل آيي بكر على 
علي ولم ينقض كتاب الاسكاني )١(‏ الذي سماہ « المعيار والموازنة » 
في تفضيل علي على ابي بكر (5) . 


الا يدل هذا بكل وضوح ‏ على ميل الجبائي الى علي وشيعته؟ 
وهو ميل لم يكن یجرژ عل اعلانه بصراحة ۰ بسبب ما يلقاه سن 
تاره دال امت اليا : وعدم انعا يعون فرق سس 
له . وان قدر له أن یظهر بعده بكل جلاء . 


وقد بين ابن ابي الحدید موقف الشیخ هذا فقال : « كان يميل 
الى التفضيل ولا يصرح بيه . واذا صنف ذهب الى الوقف في 
تصنيفه » (۳) . فقد كان يخشى التصريح بمذهبه او اثباته في 
كتاب نظرا للظروف المحيطة به . 


ولا يكتفي ابن ابي الحديد بهذا الحكم فيقرر ما سجله القاضي 
عبد الجبار ف كتابه « شرح القالات > لابی القامس البلخی « ان آبا 
2 ل 2 بی 0 
علي رضي الله عنه ما مات حتى قال بتفضيل علي عليه السلام» (؛) 
ثم یضیف الى هذا انه نقل عنه ذلك سماعا ولم يوجد في شيء من 
مصنفاته (۰) . 


ويروي قصة استدعائه ابنه ايا هاشم وحدیشه ممه في 
مسألة التفضيل يوم وفاته ٠‏ وكان قد ضعف عن رفع الصوت » 
فألقى اليه أشياء من جملتها القول بتفضیل علي عليه السلام » (ہ) 
)١1(‏ هر ابر جعفر محمد بن عبدالك الاسکافي ۰ تون سنة ٤٤٥٢‏ ه ۰ طبقات المعتزلة ص ۰۸۸ 
(۲) شرع عيون السائل + ۱ ص ١4‏ ظ 
(۲) شرح تھچ البلاغة + ۱ صر () تفس الصدر و الصقعة 
(5) نفس الصدر والصفحة )١(‏ نفس الصدر والصفحة 


= = 


ونحن لا ندري بعد هذا اي الروايتين نصدق » ما ذکره الحاکم 
نتلا عن القاضي في ( فضل الاعتزال ) ام رواية ابن ابي الحديد تقلا 
عن التاضي أيضا في ( شرح المقالات )؟ ! 

ان علينا أن نلاحظ هنا ميل الشيعة الى ضم أبي علي الى صفهم 
في تنضیل علي . ولهذا فهم مستعدون بالطبع لقبول اي مقالة تدل 
ءل ذلك . خاصة وان الشیخ لم يترك آثرا مکتوبا يشير بالتحديد 
الى موقفه 3 

غر انه لا يمكن غض الطرف عن محاولة الشيخ للالتقاء مع 
الشيدة التي لا تبدو في مسألة التفاضل فحسب ء وانما هي تبدر 
ايضا «اضحة في مواطن أخرى كثيرة من اقواله وأفعاله . 

فتد کار ابر علي مثلا اذا روي عن النبي صل الله عليه و سلم 
أنه قال لعلي والحسن والحسين وفاطمة : « انا حرب آن حادبکم 
سلم لمن سالک » یترل : « العجب من هؤلاء النوابت ٠ )١(‏ يروون 
هذا الحدیث ثم يقولون : ( معاوية ) ۰۱۱ (؟) . 

وکان يروي عن علي : ان رجلین أتياه فقالا له : ائدن لنا في 
أن نصير الى معاوية فنستحله في دماء من قتلنا من أصحابه » فقال 
لهما علي : « اما ان الله قد احبط اعمالكما بندمکما على با 
فعلتما » (۳) . ونحن هنا نلمس عطفا واضعا على موقف علي رضي 
الله عنه لا يخفى على الناظر في هذين النصين 

لکن الجبائي لا يكتني بمجرد القول في ميله للشيعة ٠‏ بل یذ هب 
فيه شوطا بعيدا يصل الى حد أن يبتدىء « باملاء كتاب یذکر فيه 
أن شيعة علي هم العتزلة !! » (:) . لكنه وجد من أحد فروع 
الشيعة ‏ أعني الراقضة ‏ نفورا وعدم قبول : بل رمیا بالنصب 


)١(‏ يعني طائقة من آهل الحديث ٠‏ () شرح عيون السائل + ١‏ ص 1۶ و 
(1) نفس المصدر والصفحة - (4) تفس المصدر ص ٦٦‏ ظ - 


۲٩۴ - 


والخداع يبرره آصحاب علي من الشیعة الآخرین بجهل الراقضة 
به وبمذهبه وبحقيقة أهدافه . 

ولعل سيب عداء الرافضة للجبائي وغلوهم في هذا العداء هر 
شجبه لقولهم أن النبي صلی الله عليه وسلم نص على امامة علي بن 
أبي طالب - وكان هذا القول من آسس مذهبهم )١(‏ . فلم يعترف 
هر بهذا الكلام ودحضه دحضا شدیدا . وكانت له اشتياكات مع 
ر سائهم وكتابهم ومصادمات معروفة . مثل ذاك الذي يرويه ابن 
النديم عن مجلس شیخنا في الامامة مع هشام الجواليتي (۲) اح 
متكلمي الشيمة الرافضة بحضرة ابي محمد القاسم بن محمد 
الكرخي (۳) وكان من نتيجة هذا المجلس ‏ أو المناظرة ‏ أن شرع 
هشمام الجواليقي في تأليف نقض الامامة على ابي علي « ولكنه لم 
يتممه » )٤(‏ . 

ثم نرى انجبائي يمسك بغناق ابن الراوندي ۰ فيؤلف ردا على 
كتابه في الامامة . وكان هذا قد صنفه تحساب الروافض ينصر فيه 
مدهبهم نظير ثلاثين دينارا ‏ كما يقول القاضي عبد الجبار (ہ) ٠‏ 
فكان كلامه فيه عليه كالبحر الزاخر يورد عليه النقض والافساد حالا 
بعد حال فیٹبر في ننس قار ئه الاعجاب والتواجد () . وكانت العلاقة 
بين شيغنا والرافضة تدفعه الى تحقيرهم ونسبتهم الى الكذب ۰ فني 


ويه ہ الذهبي » يقول فيه انه وجد عنی ظهر كتاب عتيق : 


سمعت أبا عمرو يقول ٠‏ سمعت عشرة من أصحاب الجبائي يحكون 
عنه قال : ه الحديث لاحمد بن حنبل . والفقه لاصحاب ابن حنيفة ؛ 
والكلام للمعتزلة . والکذب للرافضة ! » (۷) ٠‏ 


)١(‏ راجع طقات المعتزلة مر د 

(۲) ابر مالك«الحضرمي ابن مملك الاصفهاني , ار أبر عبدالله بن مملك الاصفهاتي ٠‏ 

۲۱ الفهرست صن ۲۵۲ (1) ننس الصدہ ٠‏ الصفحة 

)٥(‏ طبقات المعتزلة ص ۹۲ )٦(‏ شرح عيون السائل ص ۷۱ و 

(۷) أنظر : التجوم الزاهرة > ٣‏ ص ۱۸۹ طبعة دار الكتب الصریة ۱۹۳۲ وهر ريبما 
پردد بهذا قول الجاحظ ۰ ۰ الكلام للمعتزلة والفقه لابي حنيفة ۰ والبهت للرافضة , 
وما يقي فللعصيية ٠‏ البدء والتاريخ ۰ صن ۱٢١‏ 

rar 


لکن شیغنا لم يهتم بعداء الروافض له ل رغم آنهم قسم من 
الشيعة ‏ فقد كان الشیعة انفسهم على خلاف ء وكان أشد الغلاف 
بين الرافضة القلاة والزيدية . وربما كان الجباثي يحاول التوفيق 
بين المعتزلة واتباع زيد علي . فتراه لا يقف عند حد القول 
والكتابة فيخطر خطوات عملية ايجابية نحو التوفيق بين الفريقين . 


فيروي ابر الحسن بن فرزويه هذا الغبر ذا الفزی الكبير 
فيقول : « وبلفني أن أبا علي هم أن یجمع بين العتزلة والشيعة 
بالعسكر وقال : قد وافقونا في التوحيد والعدل » وانسا 
خلافنا في الامامة ء فاجتمعوا حتى تكونوا يدا واحدة . فصدہ محمد 
ابن عمر الصيمري )١(×‏ . 


ومن هذا كله يتضح أن رغبة ابي علي في التوفيق بين الشيعة 
والممتزلة كانت قوية وان لم تبلغ مبلغ القدرة على العمل الایجا بي 
والخروج بالفكرة الى حيز التنفیذ لا يجده من معارضة اتباعه له . 
وهر في سبیل هذا التوفيق ‏ الذي كان یری فيه توحيدا للجهود 
وتكاتفا في وجه السنة وانحدیث مب ز نقط الاتفاق بين العتزلة 
والشيعة دیهون من نقط الخلاف كمسألة الامامة مثلا . وعلی کل حال 
فان الجباني ینفرد وحده بموافقة ساثر الزيدية في أن الدعرة طریق 


الامامة (۱) . وهذا شيء له معناه الخاص . 


أن ما نحب التنویه به هنا هر أن ماتم من بعد من اندماج بين 
المعتزلة والشيمة - والزيدية منهم خاصة - لم يكن يخلو من بدایات 
متسجمة على يد الجبائي وأن موقف شيغنا من الشیعة لم يكن على شيء 
من المداءء بل لعل العكس هر الصحيح . وقد ظهر ميل الشيعة لابي 


)١(‏ شرح عيرن المسائل ص ۱۳ و 
(۲) الراقف ص ٦٦۸‏ ۰ 


>= 


علي عند الشريف المرتضى في « أماليه » وعند القاضي عبد انجبار 


وابن المرتضى وغيرهم من كتاب الاعتزال والشيعة . 


ولا تفوتنا الاشارة أيضا الى نشأة الشيخ الاولى في قريته 
« جبي » وبين قومه « الربعيين » وهم شيعة رفضوا مقاتلة الحسين 
ونصرة ابن زياد كما رأينا »> وكانت تقع خصومات بينهم وبين 
« السعديين » الذين كانوا ينتمون الى أهل الستة )١(‏ فلعل لهذه 
النشا أثيرا في ما رأينا من ميل شيخنا الى أهل التشيع وانصماره 


الامامة : 

یتصل بالبحث في المفاضلة بین الصحابة الائمة النظر في الامامة 
مطلقا. آعني تعیین الامام (؟) أو اختیاره ومبايعته و العقد له؛ وخلعه 
أو ابقاءه الى غير هذا من السائل . 

ونحن نرى للجبائي في هذا المقام رأيين في الطريق الى الامامة , 
يورد احدهما الشهر ستاني ويذكر الآخر السيد الشريف في شرحه 
للمواقف . 


آما الشهر ستاني فانه يقرت بين الجبا 


في موافتتهما أهل 


(1) أحسن التقاسيم في معرفة الاقاليم ٠‏ لجمال الدين القاسسي ص ۲۱۹ 
قال انه كانت ۔ تفع عصبيات وحشة بير الرمعيين . وهم شيعة . وبين السعديين > وهم 
سنة . ویدخل فيها امل الرسانيق ٠‏ 

(۷) الامامة لفة هي امامة الصلا: ۰ وعمد التکلمین خلافة الرسول (ص) في اقامة الدیسن 
وحفظ حوزة الاسلام بحيث يجب انباعه على ساثر الامة ۰ کشاف - ص ۱۳۲ ٠‏ 
وقد انصرف معنی الامامة عند معض الفرق - كالشيعة ‏ ال ىالزعامة الدينية الروحية 
اخلاهرة ار مختفیة ۰ ولهم لي هذا اخثلافات ر انقسامات واراء عديدة ۰ انظر : ظهسر 
الاسلام > 1 ط ۳ ص ۱۱۲ وما بعدها 


ه ۲۹ - 


السنة على أن الامامة بالاختيار )١(‏ - ولعل معنی الاختيار هنا هر 
ان يختار کل امام خلقا له - أو وليا العهد - یعینه في حياته ويعقد 
له + فیبایعه القاس تن بعد ہبوٹ العَليفَة وتا ما گان يندت 
منذ معاوية بن أبي سفیان حين عقد لابنه يزيد . وهو حدث حين 
أوصى أير بكر لعمر »> وأوصى عمر لستة (۲) يختارون فيما بینهم 
واحدا ء فاختاروا عثمان بن عفان رضي الله عنه . ولیس معنى 
الاختيار هنا الانتخاب من قبل عامة اناس ء فان الانتخاب لم يعرف 
في تاريخ الخلفاء ء اللهم الا اذا اعتبر نا اختيار ابي بكر يوم السقيفة 
انتخايا . 


آما السيد الشريف فانه يثبت أن آبا علي « وافق ساثر الزیدیة 
تي آن الدعرة طریق ال الامامة » (©) : وهر قد انفرد في هذا الوقف 
عن اصحايه جمیما . ولعل معتی الدعزة هنا یتصرف ال قيام دجل 
يدعو الى ننسه ویجمع الاتباع من حوله ويسعى الى مبايعة الناس 
یه - وآولھم زيد بن علي - 
ضد السلطة المياسية (ہ) . 


له بالخلافة . وكان تاريخ العلویة ال 
سلسلة دعوات متصلة وثورات متو 


فاذا دجحنا دواية شارح « المواقف » استطمتا أن نستخلص 
مها تآیید الجبائي للشورة ضد الخلافة العباسية ب المنحرفة في 
رأيه ‏ وثورات العلویین على وجه الخصوص . 


وعلى کل حال فان العتزلة والزيدية والخوارج رأوا أن استعمال 
السيف واجب « اذا أمكننا ان نزيل بالسیف أهل البني ونتيم 


(1) الملل على هامش الفصل ص ۱۰۷ ۰ 

(5) هم : عثمان وعبد الرحمن بن عوف وسعد بن أبي وقاص وعلي بن أبي طالب وطلحة 
والزبیسر ۰ 

(؟) الواقف ص ٦٦٤‏ ۰ 

٠ راجم : تاريخ الاسلام السياسي ۰ للدکتور حسن ابراهیم + ۲ ص ۱۹۲ وما بعدها‎ )٤( 


- ۲۹۹ ۔ 


الحق » )١(‏ . وهو رآي كان يعتنقه کثر من العتز لة وان كان لهم في 
كيفية الغروج وشروطه خلاف يسير . 


أما عن شروط الامام وحكمه فانني لم أجد فيه سوی ما أورده 
التهانوي في « كشاف اصطلاحات الننون » من اشتراط الجبائیة أن 


یتفق مع ما ذهب اليه الإا 


یکون الامام قرشيا (۲) . وهذا دأ 
ویخالف الخوارج و بعض العتزلة الذين کانوا يرون أن يتولى الخلافة 
من هو أصلح لها وان كان عبدا حبشيا (۳) . ولعل في اشتراط ابي 

قرشية الامام ما یتفق مع داي الشيعة أو العلويين ‏ الذین 
وافقهم في أمور كثيرة . 


لکن الشيخ ‏ رغم هذا لا يرى مانعا في آذ يعقد لغير فريشى 
اذا لم يوجد من يصلح للامامة منهم . ولا يجوز امامة غير هم اذا جد 
من يصلح لها (؛) . ولعل في هذا الشرط الذي يقدمه ابر على ما 
يرضي الطر فين : من يرى تولي الافضل ٠‏ ومن يذهب ال أن الأئمة 
من قر یش . 

وعلى كل حال : فانه يبدو مما يحكيه القاصي عبد الجبار أن 
الجباثي كان لا یری بأسا في أن يعهد امام انى رجل يمتقد فيه صلاح 
الامة وخيرها ء رهر الامر الذي ربما يكون اصلا لا ذهب اليه 
الشهر ستاني من تعميم . ويستشهد ابو على بعهد ستيسان بن 
عبد الملك الى عمر بن عبد العزيز ۰ فان امامته سسليمة عنده وان 
كان القاضي يذكر أن الشيخ قد « اعتبر في عهد امام الى امام رضا 


۱۲۵ مقالات الاسلاميين + ۲ ص‎ )١( 

(۲) كشاف ص ۱۳۲ ولا اعرف مصدره لي ذلك 

(1) مقالات الاسلاميين + ۳ ص ۱۳۶ - والعفيدة والشريعة ني الاسلام ۰ لجولدزبهسر 
الترجمة العربية ص ۱۹۱ ط ۲ 

]٤(‏ كتاب ٠‏ الامامة » من ٠‏ الفني » ص ۸۱ و 


ے ۲۹۷ ے 


اجماعة به ولم يقتصر على مجرد العهد » )١(‏ ۰ قرضا الجماعة اذن 


شرط للاعتراف بامامة ٠‏ ولي العهد » » والا كانت الشسورة 
والغروج () ٠‏ 


فكيف یکون‌الحال لو عقد لامامين في آن واحد ؟ 
وهل يستمر الامامان في حكم الدولة الواحدة ؟ 


هذا سژال تردد : وكان له أساس من تاريخ الصراع بين علي 
ومعاوية , وحدت ف عهد الامين والأمون » وف أثناء نشوء الدويلات 
الاسلامية الصفم 


الدولة المياسية في الشام وقادس (۳) . 


تي ادعى قادتها الخلافة في المنرب واطراف 


فاذا فرض أن العقد كان قي نفس الكان لشخصين فان الامامة 
عند الجبائيين لمن عقد له أولا . فاذا اتفق العقد لهما دفعة واحدة 
« فعند أبي هاش لا تنعقد امامة واحد منهما كما في ولي النكاح(:) 
فلا بد أن يعقد ثائی لاحدهما . وقد قال أبو علي .. | 
يقرع بينهما » (ہ ونفس ما يكون في العقد ينطبق في حالة 


[لواعت أن 


الدعوة (ہ) 


٠ المجموع من المحيط بالتکلیف ص ۱:۲ ظ‎ )١( 

۳ ٹ _ أعداء الاعتزال - يذهبون الى ان السيف باطل ولر قتلست 

ية وميس لتا ازالة الامام وان كان فاسقا ۰ عادلا ار غير عادل 
وانكروا الخررج على السلطان ولم يرود !! مقالات الاسلامیین ۰ + ۲ ص ۱۴۵ ۰ 

)٢(‏ ۷ نعرف راي الجبائي بالتحدید في هذه الحالة وان كان الاشعري يورد ان قائلین قالرا 
يقرع بینهما فایهما خرجت قرعته كان اماما دون الاخر ۰ وهذا قريب من رأي شيخنا 
التالي ۰ ومما يؤسف له أن الاشعري في موضوع الامامة لا يحدد الاسماء والفرق غالبا 
بل يقول : قال اخرون او قائلون ٠‏ فحسب ٠‏ راجع : القالات + ۲ ص ۱۳۱ وما بعدها ١‏ 

)٤(‏ یعنی أنه اذا وقع تزويجٍ امراة من رجلین عن طریق وليين مختلفین بطل الزواج و الفي 
عقد التکاح من الرجلین معا 

(ه) شرح الاصول الخمسة ٠‏ صر ۷۵۷ و : الجموع من المحيط بالتکلیف ص ۱۶۲ ظا ۱4۶و : 

٠ قارن راي الرافضة بجواز بقاء امامین احدهما صامت و الاخر ناطق‎ )٦( 
۱۳۲ ۰ ۱۳۳ القالات - ۲ ص‎ 


۲۸ ے 


انها طريتة سمل هده و القرعة » . لکن انری علیا دمعاد ید 
کانا یقبلان نتائجبا . دھما اللذان لم یسلما بنتانج التحکیم على ما 
اجک من اعتراع ‏ وقبول ؟! 


ان آراء شیغنا في الامامة التي وصلتنا لا تكني لتکوین وجهة 
نظ متكاملة في الموضوع ء وهو مما لا ييسر مهمتنا في هذا الجال . 


لکن رضا الجماعة بالامام عند الجبائي لا غنى عنے لاضفاء 
انصبنة الشرعية على امامته . وهو لم يستثن من هذا حتى عم بن 
الخطاب رضي الله عنه رغم تفضيله اياه على عثمان ؛ ورغم تسليمه 
بصحة عهد ابي بكر اليه » فر بط بين عهد ابي بكر ورضا الجماعة 
به والا أمكن الخروج عليه ٠ )١(‏ 

والامام عند شيغنا غير معصوم من الخطأ » ويقرر وجوب 
تتریمه اذا ما عصى أر أخطأ في الحدود الشرعية التي يقيميا 
والاحكام التي ينفذها )٢(‏ . وهو بهذا ینعح بابا واسعا للنظر في 
صلاحية الامام أو عدمها , وللمعارضة السياسية وتتويم العرج 


من الاموں . 


سکس 


(۱) المجمرع من الحیط بالتکلیف + ؛ ص ١ ٤٤‏ ظ ٠‏ 
)٢(‏ نفس الصدر ص ۱۲۳ و ساظ ٠‏ 


195594 = 


mohamad_abdo_alaraby@yahoo.com 


الباب الثالث 


ااستازولایننه 


هذا هو الشیخ أبو علي محمد بن عبد الوهاب الجبائي من 
حيث سيرة حياته ز تفصیل مذهبه . فقد خرج يسعى حدثا من قريته 
الصفيرة « جى » هدفه « البصرة » حاضرة العلم وقصبة المعرفة 
وكعبة القصاد ومحط الاسلام ۰ فيهجم على مجالسها ويخالط ار باب 
النظر ورؤوس المذاهب ويغترف من علوم شیوخ المعتزلة ما يجعله في 
محل الصدارة من المجالس ويعده ليكون زعيما من زعماٹھا الكبار 
وشيخا تذعن له كما لم تذعن لاحد قبله . 


تجمع حول هذا الشیخ أهل العدل والتوحيد » في النصف الثاني 
من القرن الثالث الهجري ۰ يلمون من شتاتهم الذي فرقته الضر بات 
انتوالية » ويردون تكالب القوي عليهم واجتماع الطوائف ضدهم . 
وراحوا في مجلسه يلتمسون سند البقاء وقوة الاستمرار . و 
حلقته ينشدون الزعيم العالم القوي المتمكن .. وقد كان شيغنا هر 
ذاك الزعيم 


يقول اللطي - آثناء تأريخه لشیوخ الاعتزال وحديثه عن أبي 
علي - ما نصه : ٠‏ دل يقم للستزلة ( بعد الجاحظ وعباد 5ھ 
مذکور بالبصرة ولا ببغداد الى أن خر أب 
الوهاب » . (۱) والملطي RE‏ يعقوب الشحام آستاذ آيي 


علي محمد بن عبد 


(۱) التنبیه سى ۳۲ 


آبو سل وم المعحزلي 


علي لانه ب كما یبدر ۔۔ ثم يكن « اماما مد کور >١‏ مثلما كان آبر على 
۵۶ ۰ ئن مدن 
نكبات ‏ في أمسر الحاجة او شخصية من طراز شیغنا تشد من 
عزمهم وتهدىء من روعهم وتقف في وجه التری المعادية بعلمهسا 
وحجتها بعد ان ضاع انسلطان ودالت الدولة. ولستا ندري ماذا كان 
يصبح سير الاعتزال في تلك النترة الحرجة من تادیشه . ولا ماذا 
يحدث لمبادثه وأصوله التي قدر لها من بعد أن تعيشر مائتي سنة 
من الزمان أو تزيد . وان كان من السهل تصور ت 
واندثار أنصاره ‏ من البصرة على الاقل ‏ بسبب العناء الذي کانوا 
يجدونه والحرب التي شنت عليهم » لو أن الشحام لم يكن قد خرج 
تلميذا في مثل نبوغ أبي علي وعلمه . 


شي المذدهب 


جرت المقادير يما كان . وعندما قارب القرن الثالث على الانتھاء 
كانت حلقة شیخنا تزدان بعدد هائل من التلاميذ والمريدين ۰ كل 
يأخذ عنه ويصدرء وينهل من النهر الكبير ویفترف. كان من تلاميذ؛ 
مثلا : أبو عمر بن محمد الباهلي أوحد أهل زمانه في علم الکلام 
و الاخبار والواعظ دالشمر وایام الناس (۱) . وكات متهم اير محمد 
عبد الله الرامهرمزي و هر ممن له الرياسة العظيمة والاخلاق العجيبة 
والکتب الحسان (۲) . ومتهم محمد بن عمر الصبیمري الورع صاحب 
الکتب وا مناظرات (۳) ء ویو الحسن بن فرزویه ذو انحظ الوافر من 
الاب ولاح وت ف النامن (4) » ویر بك بن حرب التستري 
وله مسائل و هو في الدین والعلم بمنزلة عظمی (ہ) . 


(۱) طبقات العتزلة صر ۹۷ 
۱۲ نفس الصدر ص ۹۸ 
اا ااه اكه 
)٤(‏ ثفس الصدر می ۱۰۱ 


)٥(‏ نفس الصدر والصفعة 


ومن تلامیذ آبي علي أيضا : الخراسانيون الثلاثة (۱) ۰ آبو 
سعید الاشر و سني وآبو الفضل الكشي وأبر اہ الخجندي : 
ولهم تالیف ومسائل . وكذلك ۰ آبو عبد الله الواسطي الذي كان 
من جلة التکلمین علي الصوت کثبر 8۳089+ بو لسن 
آلحصيني (؟) ؛ وغيرهم من الذین حملوا عنه 7ك وحفظوہ 


لکن هناك تلمیذین من تلاميذ الشیخ اذا ما ذکرا انتبھت الاذهان 
وآرھفت الاسماع ء فان لاسميهما وقعا خاصا في الاذن » لا يستوي 
فيه معهما الآخرون . أعني آبا ها شم عبد السلام بن محمد الجبائي 
وآيا الحسن علیا ين اممماعيل الاشمري . 


لم يكن هذان الرجلان تلمیذین عادیین للجباني الکبر - کمشرات 
غير هم بل کانا آکبر من ذلك واخطر . وان تأثيرهما في علم الکلام 
والعقائد لاعظم من أن يخنى على آحد . كما أن سيرة حياتهما 
وعلاقتهما بأبي علي وأسلوب تفكيرهما وما نتج عن هذا التذكير 
نيعد من أطرف ما يحدث في مجال العلاقة بين الاب وابنه والاستاذ 
وتلميذه: وأكبر الشواهد على حرية التفكير واستقلال الرأي وتمیز 
الشخصية واتساع نطاق الاجتهاد مما عرف به مذهب الاعتزال 
لقد كان مثل الجباتي الکیں مثل نهر عظیم مندفع ق ظریفه ان , 
فاذا بلغ نقطة معینة خرج منه فرعان يشقان سبیلهما في الارض 
منحرفین عن اتجاه النهر الكبير قلیلا أو کثرا ء لکنهما یصدران عنه 
على کل حال . 


آما الاول فکان ابا هاشم الذي تابع والده في مسمائل وخالفه في 
مسائل ۰ فجاز لنا آن نعتبره فرعا مستقلا يسير فی تفس الاتجاه 
(۱) نفس الصدر والصفحة 


(۲) الفھرست ٠‏ لابن الندیم ص ۲:۰ 
)٢(‏ نفس الصدر ص ۲٢٢‏ 


بمیل قليل ۔ وأما الثاني فهو ابو الحسن الذي مال ميلا ظاهرا و اتغذ 
مجرى جديدا قي أرض جديدة ومنحنى قد یعاکس سييل انير 


ا 


وسنتعرض بعد لصلة أبي الحسن بالجبائيين ۰ دباي علي 
خاصة . آنا الآن فق حان الوقت لان تری ما كان بين الرالد 
والولد . 


بین الوالد والولد : 


كان آبر هاشم ابن شیخنا الاثير و تلمینه العزیز . نشأه على 
آدیه وعلمه ء ورباه في حجره على الكلام وبصرہ بمسالك الذهب 
وطرق الجدل ء ولم يزل به حتى صار ما هر عليه وكان به فخورا 
جدا (۱) . 


لکن هذا لم یمنع عبد السملام من اتخاذ سبیل غير سبیل أبيه , 
فیستقل بمذهبه , وینفرد بنرقته + ویکرن من حوله الاتباءم 
والاصحاب (۲) . غير أنه تنبني الاشارة الى آمی له دلالته . 
وهو أن ابا هاشم لم يكن المخالف الوحيد لابیه وأمستاذه » وان كان 
قد عرف خلافه وخلاف الاشعري اكثر ممن عداهما ؛ فقد تنرغ 


)١(‏ حکی صاحب ٠‏ شرح عيون المسائل » أن أبا خليفة القاضي جاء الى ابي علي فائسی 
على ابي هاشم فقال ابر علي فخورا : ٠‏ كذلك اردنا ان يقصد ولا يقصد ! » + ١‏ 
ا 

)٢(‏ عقد الحاكم الجشسي في . شرح العيون ٠‏ فصلا خاصا یشتمل على ذكر من اخذ صن 
ابي هاشم او عمن هر في طبقته - وبدا بذکر اصحاب ابي هاشم لكثرة التقدمین في 
أصحابه ۰۰۰ حتى صاروا كان هذا الملم انتهی البهم ٠‏ قال : فمن جملة ما يحكى 
انه حضر یوما مع اصحابه مجلسا ؛ فقال له قائل ‏ على وجه ایصال السرور اليه 
وازالة الغم عنه ‏ ان ايا اسحاق النظام لم ير مسن الاصحاب ولم يرزق عنهم سا 
رزقته وقد كان النظام كثير الاصحاب وفيهم العلماء ! تفس الصدر جا ص ۷۲ ر 


ے ۴۰۴ ۔ 


آصحاب الجبائي الكبير وتلامیذہ ونشأ عن هذا التنوع اختلاف في 
القهم والرآي زاده في بعض الاحيان حدة ما عرف عن مدهب المعتزلة 
من جدل وتناظر على البحث والنظر )١(‏ - حتی انقسموا ء كما يقول 
الملطي ۰ الى عشرين قرقة (ہ) ٠‏ الى جانب ما كانت تتميز به تلك 
المرحلة من مراجعة للمذهب واعادة نظر في أصوله ومبادئه . 


وكان آبو علي على خلاف مع يعض معاصريه من العتزلة:- 
وخاصة معتزلة بغداد ‏ من مثل أبي الحسين عبد الرحيم الخياط , 
فقد رووا آنه لا اراد تلميذه ابو القاسم البلخي الانصراف منه الى 
خراسان رام أن يمر على أبي علي الجباثي » فساله ابو الحسين بحق 
7081 ۰ :کات اب 
علي يفضل أبا القاسم على أستاذه الخياط (؛) ۰ كما نقض عليه 


کتابه في « الجسم » الذي سبق ذکره - مما يوحي بسوء العلاقة 


7 وكان ابو الحسن 
المعتزلة ‏ مخالفا للجبائي . وحکی عن آبي علي أنه قال : « كان آبو 
الحسن اذا كلمني في الخلوة يلين للحق واذا كلمني في جمع أجده 
بخلاف ذلك » ! (ہ) . 


لبرذعي ل من الطبقة الثامنة من 


وكان أبو بكر الاخشيد ‏ من معتزلة بغداد ‏ يحضر مجلس 
ابي الحسن الكرخي ينفر أصحايه الذين يعمرون مجلسه بوهم انه 
خالف أبا علي وسائر الشيوخ في مسائل عظم خلافه فيها (:) حسبما 
يرويه ابن المرتضى . 


(۱) الانتصار ۰ ص۷ 
(۲) التنبیه ص ۲۸ 

(1) طبقات العتزلة ص ۸۸ 
© تفس الصدر ام ۸6 
)٦(‏ طبقات العتزلة ص ۱۰۰ 


هذه مقدمة ضرورية للحديث عن الخلاف بين الجباثيين وعن 
عوامله ومظاهره ونتائجه في المدى القريب والبعيد . 


لکن .. اليس الافضل - قبل أن تقعل هذا أن ندرس حياة 
أبي هاشم وجوانب تفكيره ‏ مثلما فعلنا مع والده # حتى تتحدد 
معالم الصورة وأبعادها : وتتكون لدينا فكرة عما ستعرض له بعد 


من نوع علاقته المذهبية بينه وبين ابيه ؟ . 


تسمیته ومولده : 


هو أبو هاشم عبد السلام بن ابي علي محمد من ابنة خاله أبي 
محمد بن عیسی . التکلم بن المتكلم . المتزلي بن العتزلي () + 
والیه تنسب فرقة الهاشمية (۲) من الممتزلة . 


ولا یمین آغلب الصادد التي کتبت عن عبد السلام تاریخ 
مولده ء وان اتفقت تقریبا في تحدید وفاته بعام ۳۲۱ ه (۳۳٩م.)‏ 
في نفس اليوم الذي توفي فيه اللغوي الشهور اير بكر بن دديد 
الازدي (©) - كما یذکی غالبا ۔ 


غير أننا نجد تاريخين مختلفين لميلاد ابي هاشم ء يروي أحدهما 
ابن خلكان في « الوفيات » (؛) فيقول انه ولد سنة ۲۶۷ ه. ويتا بعه 
في هذا ابو الفدا في « البداية والنهاية » (ہ) . وعلى هذا يكون شيخنا 
ابو هاشم قد توفي عن اربع وسيعين عاما تقريبا . ویذکر التاریخ 
الآخر الخطيب البندادي في « تاريخ بغداد » (:) وابن الجوزي في 
« المنتظم » (۷) ء وهو أنه ولد عام ۲۷۷ ه . ولعل هذا التاريخ 
)١(‏ البداية والنهاية + ۱۱ ص ۱۲۶ 
)٢(‏ يقال لها : الهاشمية ۰ والبهشمية » والبهاشمة ٠‏ 
(۲) هر محمد بن الحسن بن دريد بن عناهبة الازدى صاحب . الجمهرة » (۲۲۳ -۲۲۱ه) 
انظر : المنتظم في التاريخ ج ص ٦٦٢٢‏ - ۲۹۲ ) ۰ 
ا + 
(ہ) ج ۱۱ ص كن 
)٦(‏ چ ۱۱ ص 5ه 21 القاهرة ۱۹۳۱م ٠‏ 
(۷) ج 7 ص ۲۱۱ طبعة حيدر آباد الکن سنة ٠۳۵۷‏ خ ٠‏ 


oT 


الاخبر آقرب الى الاخذ يه من سابقه لاسباب . آولها اتفاق آغلب 
من ترجم للجبائي الکبر على أنه ولد عام ۲۳۵ ه. ومن غير العادة 
أن یتزوج الانسان ويولد له وهو لم یتجاوز الثانية عشرة أو الثالثة 
عشرة على آکبر تقدیر ء اذا ما أخذنا برواية ابن خلکان وآبي 
الفداء . 

على أننا تجارز نا عن هذه النقطة فان الروایات تذکر أن آبا علي 
قال حينما أنبىء بولادة عبد السلام - انه نظر في النجوم فعلم أنه 
سیاتیه ولد یخرج من بين فكيه كلام الانبياء . فان صدقت هذه 
الرواية فانه لا بد لنا من افتراض سن أكبر لابي علي حتى يتسنى 
له الاهتمام بعلم الفلك ويتوصل الى الدراية بالتنجيم . زنحن نعلم 
من أكثر من مصدر أنه عني بالتنجیم. مما يرجح الرواية القائلة انه 
نظر في الطالع يوم ميلاد ابنه . 

أما الامر الثاني فهر ما يذكره الخطيب البغدادي على لسان هلال 
ابن الحسن(۱) من أن ابا هاشم مات في ليلة السبت الثالث والعشرين 
من رجب (۲) سنة احدى وعشرين ( وثلثماثة ) قال : « وكان عمره 
مستا واربعين سنة وثمانية اشهر واحدى ( واحدا ) وعشرين 
یوما » (۳) . فيكون مولد ابي هاشم على هذا الاساس أواخر عام 
6۶ھ تر 

الا أن الخطیب يقول أيضا : « حدثنا التنوخي عن أبي الحسن 
آحمد بن الازرق قال : قال ابو هاشم .. ولدت في سنة سبع و سبعين 


رجمته في : تاریخ بغداد ۰ للخطيب البغدادي «ج؛ ص ۷١‏ 
الشهر كان شعبان - راجع كتب طبقات العتزلة ۰ وفسي 
روایة اخرى عن ابن الازرق انه مات في شهر رجب أو شعبان - تاريخ بغداد ج ۱۱ 


میں وت 

21 - <٥ تاريخ بغداد + ۱۱ ص‎ )٢( 

(4) الصدر السابق ص ۰ ٠١‏ وانظر : النتظم - لابن الجوزي < ۱ ص ۶٩۱‏ ط حيدر 
آباد الدکسن 


ولتابعد هذا أحد أمرين : اما القول بآن آبا علي دزق يولده 
عام ۲۷۵ ه. على اساس ان ابا هاشم عاش ستا و اد بعین ستة. واما 
القول بانه ولد عام ۲۷۷ ه. على اساس خطأ في النسخ حين قال 
انه ولد سنة ۲۶۷ ه. ترب قن الرسم بين ( سبع وسبعین ) 
و ( سبع واريعين ) . 

فيكون ميلاد ابي هاشم في البصرة ‏ كما ينغلب على الظن - وف 
احدى هاتين السنتين من ابنة حال ابي علي كما ذكرتاه . 


حياته الشخصية : 


لم يهتم مؤرخو علم الكلام بالحديث عن 5 من يكتبون عنهم قدر 
اهتمامهم ببسط مذاهبهم وشرح آراتهم ونظرياتهم . ولذا فانه 
يصبح من السم على الباحث أن یحصل . فیما یتعلق بالسائسل 


الشخصية : على صررة كاملة لمن یتر جم لد. و کل ما الباحث 


عمله هو ان یجمع بعض الشذرات ا تناثرۃ التي تمرض له ؛ منثورة 
3 سای الد لتشكل مھا بقدر الامکان كا 
الصورة الطلوبة . 


لکن مؤرخا كبيرا لشیرخ ا لمعتزلة - هر الحاکم البشمي البيهتي 
- ترك لا + لحسن العظ ۰ تصوصا فیما یتعلسق يحياء مژلاء 
الشیوخ , وذلك في کتابه « شرح عیون السائل » )١(‏ . ونحن 
نستطیع من خلال هذه النصوص فهم حياة أبي هاشم ولو فهما 
جزئیا - ومعرفة صفاته واخلاقه ۰ مستعينين بسا يصادفنا سن 
کس اریت E‏ 
)١(‏ مصور مخطوط بدار الکتب الصرية بالقاهر: تحت رقم ب/۲۷۲۵ + 

والحکم ینقل عن کتاب ( فضل الاعتزال وطبقات العتزلة ) للقاضي عبد الجبار بسن 

احمد الاسد. ابادي مخطوطة یحققها الان ویعدها للنشر الاستاذ فؤاد السید امیسن 

الخطوطات بدار الکتب الصرية 


سے ۰۸ ۔ 


ان اول ما يبدو لتا من هذه التصوص ان شيغنا لم یعش حياة 
سعيدة ء فلم يستمتع بوفرة الال : أو حتى كفاية العيش . وكانت 
حياته حياة ضنك ومشقة وفقر . فهو في هذا على عكس ما كان عليه 
ابوه خصوصا في أول حياته ‏ حين كان في كفاية من مال ابيه ء 
وقد استطاع ان يستعين على طلب العلم بذلك الال حتى نقد . فلما 
أنجب عبد السلام كان قد قل ماله »> فما شب الولد حتى كان ابوه 
يتمرض للمصادرة ويحمل عنه ا لال الى أن مات وعليه دين ء « وكان 
ابو هاشم يذكر هذا في جملة شكواه » )١(‏ . 


وكان ضيق الحال بعبد السلام يدفعه احيانا الى رد الباب على 
نفسه . وكان يظهر من غمه و بکائه بسبب ذلك ما تضيق له صدور 
أصحابه . 


فيحدثنا ابو الحسن بن الازرق ‏ وكان ممن یانس لهم ابر 
2 +7 0 انت 
قال : « فدخلت واجتهدت في الوصول اليه ؛ وحدئته فتال : بالله 
كيف لا اغتم وقد دفعت الى أن آخذ من هوّلاء السلاطين (۲) وأرغب 
اليهم » وقد كان لوالدي رحمه الله ما يقارب سبعين حصة ما خلف 
علینا منها شیثا ؟! » (۳) . فقد كان في عبد السلام أنفه من معاشرة 
الحكام ومغالطة ذوي السلطان ء على عكس ما كان والده ء وكان 
7 سرد وک کیب 
حیاته . 


(۱) شرح عيرن السائل ۰ + ۱ ص ۱۷ ظء 
)٢(‏ لعل يعني يعض الولاة الذين ساعدوه واباه كابي الحسن بن النجم وابن الحشري 
(۲) شرع عيون السائل + ۱ ص1۷ ظ - ۱۸ وة 


ے ۳۹ے 


ونحن لا نعرف شیئا عن صنعة أو حرقة كان یزاوها الشيخ ء 
الا صناعة الكلام وحرفة النظر . لکن هناك نص في « شرح العیونہ(١)‏ 
نستطيع ان نستخلص منه أنه ريما كان يتولى أمر الزراعة في حقل 
لابيه > وریما كان ذلك في صغره او شبابه . حین کتب اليه :ایوہ 
ذات مرة أن يجمع ما حصل في كن قبل هجوم الليل ۰ ففعل (۲) . 


فاذا افترضنا ان اعتماد الشیخ في حياته كان على مساعدات 
تأتيه من ٭ هؤلاء السلاطين » وآته:لم يكن ذا مال ولا صناعة ولا 
بسماتين » لم نكن بعيدين عن الصواب كثيرا . 


وقد لبث أبو هاشم فيما يبدو حياته مقيما بين البصرة 
والعسكر » الى عام ۳۱۶ آو ۳۱۷ حین قدم الى بنداد (۴) وسكنها الى 
ان توفي بها (د) . 


أهله واولاده : 


لا تمرف الكثير عن زوج عبد السلام ولا عن امبرته . لکن نصا 
پورده الحاکم يدل على أنه كانت له زوجة ذات لون آسمر . وان لم 
یذ کی مقدار هذا الاسمرار ! فقد اشتاقت نفس ابي هاشم یوما الى 


« شيء من البیاض » والمح بهذا لبعض خاصته » فأسر ع أيو الحسن 


(۱) ج ۱ص 1٩‏ ظ 

- انظر فیما سبق من هذا البحث‎ )٢( 

(۲) شرح العیون + ۱ ص 78 ویقرل انه جاء بقداد سنة ۲۱۷ ه ۰ وني (الفپرست) 
ص ۶۲۷ انه جاء‌ها سنة ۲۱۶ ھ ۰ 


- تاریخ بغداد ۰ ج ۱۱ ص هه‎ )٤( 


۳۹۰ 


اد O‏ ری له جارية بیضاء بثمن کبب : واهداها 


0 . 


وقد بلغنا ذکر علاثة من اولاده ۰ ولا ندري ان كان قد دنق 
باكثر متهم لم لا . ولا نحيط علما بترتبهم في الولادة الا حدسا . 


أما اولهم فهو آپر حمد بن ابي هاشم (؟) وهر ابن هذه الجادیة 
البيضاء التي اشتراها ابو الحسن بن فرزويه لابي هاشم (4) ۰ 
الطبقة العاشرة من طبقات المعتزلة عند الحاكم 
الجشمي (ه) الذي يقو یتول عنه انه « هر النجیب من اولاده : وله 
:1ج فق التلم » (+) وود یذکر عنه الحاکم بعض الآد راء . ومن نجباء 
أولاده أيضا ابنة له ترعی فاطمة . كانت كعمتها ابنة ابي علي 
ذت اهتمام بالعلم والمرفة وذات نظ في مسائل ابيها ومذهبه ؛ 
و یل لها اتباع آننها قدرا من الاحترام . حتی لروي عبد الرحمن 
السيوطي في « صون إلعلق » عن منالاة آصحاب أبي هاشم في تقدير 


قاطعة هذه أنهم کانوا یقولون عنها آنها « أعلم بالله و بطریق الحق 


وهو معتبر من 


' اخذ عن ابي علي وكان يميل الى ابي هاشم‎ ٠ من الطبقة التاسعة عند إبن المرتضى‎ )١( 
* شرح افعيون ۰ ج ا مر ۷۳ ظ‎  ]۲( 

۳ بورده ابن الرتضی باسم «احمد» ٠‏ انظر طبقات العتزلة - ص ۱۰۹ ٠‏ 
۱ طبقات العتزلة ص ۱۰۹ ٭ 


5 وهر یاخذ عن القاضي يد الجبار وينظه عنه ابن الرتضی ٭ 


ومما يذكره قوله : « ان كتاب ابن الراوندي الذي 


3 . لان من صنف تلك آلكتب رادا على الاسلام ونصر 
کل فرقة » ثم قصب ادا 5 للمعتزلة » صح ان الستزلة هم القائمون بالدین الذابون عن 
الاسلام الجاهدون في سبيك الله , حتی مر عادی الاسلام عاداهم » ٠‏ شرح عیسسون 
للساتل من ٩۵‏ ظ ۰ 


من فاطمة بنت محمد صلى الله عليه وسلم ورضي عنیا » () ۔ 

ولا شك أن هذا اسراف لا يمكن أن ينسب لاحد الا على سبيل 
التشنيع عليه : وهذا ما نجده كثيرا جدا على كل حال عند خصوم 
العترلة . 

آما ثالث أولاد آي بي هاشم المسوفين فهو أيو علي . ويبدو أنه 
كان أصفر هم ء فقد كان معاصرا للصاحب بن عباد التون سنة 
۵ ه. ( ۹۹۵ م. ) ويظهر أنه لم يكن على شيء من النبامة 
والنجابة اللتين تمیز بهما آخواہء آبو آحمد وقاطمة . بل كان عامیا 
لا يعرف شیٹا ٠ )٢(‏ قیل انه دخل یوما على الصاحب بن عباد قاكرمه 
واحترمه ورفع منزلته ۰ وسأله عن شيء من السائل فأجاب : 
« لا أعرف ء ولا أعرف نصف ال علم ! » . فقال الصاحب : « صدقت 
يا ولدي ء الا أن أباك تقدم بالنصف الآخر » (؟) . وكان آصحاب 
آبي هاشم من آمثال أبي محمد الرامهرمزي ‏ يعاملون أبا علي هذا 
بلطف ولين زائدين » احتراما لابيه » ونظرا لسذاجته على الارجح. 
فكان اذا زار الرامهرمزي أنزله في داره ۰ وربما حمل اليه في سحور 
رمضان القدح فيه السويق والسكر فلا ينبهه بصوت . بل يقف 
وينتظر هل ینتبه آیو علي أم لا . وربما مسح رأسه طلبا للانتباہ 
حتى كان يتناول ذلك فيشرب (:) 


۱۷١ لجلال الدين عبد الرحمن السيوطي ص‎ ٠ صون النطق‎ )١( 
وقد كان لنساء المعتزلة اهتمام بالعلم وتمسك بخصائص الذهب كرجالهم ۰ وقد ذكر‎ 
ابن الرتضی ( طبقات العتزلة - ص ۹۰ ) ان قاضي القضاة عبد الجبار 2 ابنة‎ 
ابي بكر الزبيري ۔۔ احد شیرخ الاعتزال - باصفھان وقد بلغت سنا كبيرة وکسس‌انت‎ 
٠ على طريقة ابيها‎ 


كما ان والدة ابي القاسم بن سیلریه لعتزلي كانت نحضر حلقات الدرس ( شرح عيون 
السائل + ١‏ ص ”7 ) ۰ وقد راینا كيف كانت النساء ترتاد مجلس ابي علي الجبائ 
(۲) وفيات الاعيان ۰ + ۱ ص 2٢٢‏ 
(۲) راجم وفیات الاعیان + ۱ ص 3۲4 - ویحرف ابو الفداء في (البداية 
ص ۱۷۰ تعلیق الصاحب الى قوله : ٠‏ صدقت يا ولدي » وقد سبقك أبوك الى الجهسل 
بالئصف الاخر ء ۰ 
)٤(‏ شرح العيون ۰ + ۱ ص ۱٩‏ ظ ٠‏ 


<۴۹۴ ۓ 


اخلاقفے : 


اتصف ابر هاشم بحسن الخلق وطلاقة الوجه (۱) + والورع 
والزهد 00( . والشجاعة 20( ء والذكاء 0 ١‏ 
عن أبيه . وان كان 
ریما يعلو زجهه في بعض الاحيان کایة وحزن من غير تجهم : مبعثهما 
ما كان يلقاه في عیشه من عنا » سواء في حياته الشخصية التي 
يبلغ به الحالة فيها حد البكاء > أو في علاقاته العامة التي تكدرت 
یسبب انقلاب الامر ل العتزلة واشتداد الضیق بهم . 


وکان حسن خلقه وطلاقة وجهه موروڈ 


اما ورعه وزهده ققد شهد به التاس . 
البصري من ذلك عنه « ما يدل على الد 
ورعه نفوره من الحكام وذوي السلطان 
أضيق الحدود (ہ) . 


 )۱(‏ شرح عيون السائل + ۱ ص 17 ظ ٠‏ (۲) ء (۳) فس لمصدر صر 78 و 
)٤(‏ الفهرست لابن النديم ص ۲۹۱ ۰ ۰ (*) شرح عيون السائل ص 7۸ و 

) ١9١ وكل هذا لا يتفق مع ما يقوله عبد القاهر البغدادي ( القرق الفرق ص‎ )٦( 
أنة حل عله وید سی رم تچ ان‎ 


بے العشرل دراه ق إيرى بش ارجا دن اللجرائل 
واعظم من ذوي الارجاء جرما وعيدي اصر على الكباثر 

ولعل البندادي نسب السکر لابي هاشم استنادا الى ما جاه على لسان التوحيسدي 
( مٹالب الوزيرين ص ۲۲٢‏ طبعة دمشق ۱۹۲۱ ) في معرض 
أبن عباد منه لاته رفض نسخ رسائله ‏ كانني قلت كان ال 
دیصانیا . ار کان الجبائي جیریا ٠‏ ار مات ابر هاشم في بيت خمار 
النظام ولا العلاف ولا الجيائي كذلك کان اولی الا يكون ابر هاشم قد مات في 
فاذا اضفنا الى هذا الشك في نسبة هذين ! الى «بعض المرجتة» كان لٹا 
في الشبر كله . فقد جاء في صدر البيت الثاني 


العامة وأنهم أحيوا مته أن يحضر ريسكت ۔ فلما حضر سثل عن 
الكلام في الرژية قدل عليه وأطال القول . فحكي أن العامة كانت 
كالشرياملين يسيرون وينظرون . فلما سلم منهم قيل له : لو أمسكت 
عن الكلام ال عن كلنا الخوف والوجل . فقال : آكان يجوز أن 
يقال ان أيا هاشم بن أبي علي حضر الجلس فسالناہ عن معضی 
الرؤية فسكت ولم يبين » !! (۱) 


هذه صورة من شجاعة أبي هاشم .. تتضح اذا ما أدركنا قوة 
العامة في ذلك الوقت التي تبلغ: مبلغ القتل ورمي الدور بالحجارة 
والمنع من الدفن - مثلما حدث لابن جرير ا وا 
والبيوت ٠‏ 


واشتهر شیخنا بالذكاء والنجابة . فقد كان « ذكيا حسن الفهم 
ن الندیم . صانعا للكلام مقتدرا 


كانت الفطنة » (۲) عل حد قول 
عليه . 


وکان منذ صفرہ ذا حرص عل التعلم : فکان يسال [باه حتی 
یتاذی به ء فيقرل له عند الحاحه في بعض الا قات : لا تؤذنا 
فوق هذا الكلاء . وکان يسأله طول نهاره ما قدر عليه » 
بالليل سبق الى موضم نومه لثلا یغلق دونه الباب ٠‏ فيستلقي أبر 
علي على سريره زیقف هو بين يديه قائما حتی یضجر . فیصول 


وجهه عنه ٠‏ فیتحول إلى وجهه > فلا يرال كذالك حتی يتاع . وربا 
سبق آبر علي فاغلق الباب دونه (۳) 


ہے واعظم من وي الارجاء جرما 
فکان الشاعر یعترف بجرم ذري الارجاء العظیم . لکن جرم ( الوعيدي الصر على 
الکباثر ) اعظم 
فرقته » والا ما اتیعها - 
ولعل داف البقدادي لايراد هذا الخبر السیء لابي هاشم هر العداوة و التعصب لا غير 
(۱) شوخ عيون السنائل < ٩ص‏ ۱۸ و 
07 هر ۲۹۱ () فرح عپون الساتل ج ۱ هی 1۷« 


۳4 


ريب انه من غير المکن ان یعترف الشاعر لو کان مرجئیا بجرم 


هه سور 5 طرينة لا کان یحدت پیز الرالد والولدء أو الاستاد 
وتلميذه حنظت لنا لتدل على متدار تلهت آيي هاشم على التعلم 
وطلب الى يد من العرفة . 


دیحکی أنه كان يطلب النحر من البر‌مان (۱) ويقرأ عليه - 
وكان في البرمان بعض السغت - لکن ذلك لم یمنعه من الاختلاف 
اليه واحتمال ما يجري . فقيل له : « أتحتمل ما يجري ؟ » فقال : 
« آیهما أولى ؛ أن أحتمل واستنید العلم » أو لا أحتمل وآبتی على 
الجهل ؟! » () ۔ 

ویعلق الحاکم على هذا بقوله : « دمن هذا حرصه على التعلم 
على ما آخبرت به من الذكاء لا یتمجب من تقدمه » (۳) . 

يجعل القاضي عبد انجبار آبا هاشم من الطبتة التاسمة _ 
حسیب تقسیمه ‏ وحن التاضي آخذ الحاکم الشمی دابن المر نسی 
ونظرا لتقدمه في العلہ فان التاضي یقدمه على غيره وان تأر و 


ل متحدثا عن علم الکلام عند ابي 


انسن عن كثير منهم ۔ رھر 
هاشم : « فان هذا انعلم كأنما انتهى اليه » (:) 

والحق أنه قد بلغ من العلم ما لم يبلغه أحد من رؤساء العلم 
بالکلام (ہ) - حتی ولا آبوه () . 
أبو هاشم النحوي : 

لم يكن عجيبا آن يمرف عن أبي هاشم اتجاهه نحو اللفة والادب 


(۱) هو محمد بن علي بن اسماعيل ويكنى أبا بكر ۰ ترجمته : الفهرست ص ۸۹ ۰ 
(۲) شرح العيون + اص ۸ و - 

51 مو سر اش و 

٠ نفس الصدر والصفحة‎ )٤( 

- شرح العیرن ج ۱ص 2۷ و‎ )9١ 


۰ ۳۲ التتبیه للملطي ص‎ )٦( 


ے اوہ 


بمعناها الخاص : ملفا ادر 
كان الاهتمام باللغة يشمل المعتزلة جمیعا . فقد اشتهرت البصرة - 
موطن الشیخ وستتره - بمذ‌هبها في اللغة والنحو الس بيين المتأثر 
بالتطق اليوناني والقیاس تأثرا واضحا » في مقابل مذهب الكوفة 
الذي ترخص في آمور كثيرة تشن عن القیاس ء حتى کان بين نحاة 
البصرة كثير من المعتزلة الذين آفسحرا السبیل للحكمة الاجنبية لكي 
تؤثر في مذاهبهم الكلامية الى جانب آرانهم النحوية ٠ )١(‏ 


ن والده الاتجاه نعو التفسر ؛ وان 


دكات من ضمن المعتزلة قوم من آحرار النحویین + درا ای 
القیاس في اللنة ۰ كأبي علي الفا سي وابن جني صاحب كتاب 
( الغصائص ) وصاحب النظریه المشهورة فیما سماه « الاشتقاق 
الكبير » ء وغيرهما (۲) . لکن تميز شيخنا أبي هاشم في هذا الجال 
كان واضحا للغاية . حتى ليقول فيه ياقوت , فى معرض المقارنة 
بينه وبين أبيه : انه فضل عليه بعلم الادب « فقد كان اماما في 


العر بية » (۲) . وكان من جملة ما يروى أنه كان يوصف بأبي 
هاشم « النحوي » (؛) ما اشتهر به من علم بالعربية والنحو . 
ويحكي القاضي عبد الجبار أنه رآى تعلیقات لابي هاشم في حراشي 
كتاب « الجمل » لابن السراج (ه) . 


ويلوح أن اهتمام ابي هاشم بالنحر واللفة كان على كبر . وكان 
لهذا قصة طريفة لا باس من ايرادها ٠‏ فقد روى الحاكم أن « السبب 
في علمه بالنحر على ما يقال أنه أملى ( الجامع الصغير ) فقيل ( له ) : 


٠ لدى بور ۰ ترجمة د٠ ابر ريدة ص هد‎ ٠ تاريخ الفلسفة في الاسلام‎ )١( 

(1) انظر ظهر الاسلام ج ؛ ص ۲-۱۱ ط ثالثة - يذكر ابن المرتضى ابا علي الفسارسي 
رابا الاسود الدؤلي والخليل بن احمد وغيرهم ۰ طبقات المعتزلة ص ۱۳۱ ٠‏ 

(۲) معجم البلدان + ۲ ص ۰ مادة مجبي 

(4) شرح عيون السائل ج ١‏ ص 1۸ و ۰ ويعلل الحاكم تلقيبه بالنحوي بان « الايام كانت 

يخاف فيها على اصحابنا » فهر ضرب من التستر والتخفي ایضا 

- شرع عيون السائل + ۱ ص 1۸ و‎ )٥( 


یں 


وصل ذلك الى آبي محمد عبد الله بن العياس الرامهرمزي فوجد 
فيه ضر وبا من الخلل. فاختلف الى المبرمان بالمسکر فقرآ عليه» .)١(‏ 

وکات آیر هاشم قد سال آيا الحسن بن الازرق - حيتما بلنه 
انتقاص الرامهرمزي لکتایسه من جهة التحسو - سأله عن ابسن 
السراج )٢(‏ لیآخذ عنه . فقال له : قد مضی لسبیله ( يعني توفي ). 
فقال عبد السلام : فمن هنا من المتقدب في النحو حتی آجارید ؟ 
فوصف له الخياط (۲) . قال ابن الازدق : « فسالني أن أمضي اليه : 
وأخذ معه الكتاب (:) . قلما حضرنا عنده تكلم بأشياء لم أفهمها 
لصفر سني وللطافة الكلام . فلما خرج من عنده قلت : كيف رأيته 
في هذا الباب ؟ فقال : ان العالم لا يبين مقدار علمه بمجلس واحد . 
ثم عاد اليه غر مرة » (ه) . 

ولكن يبدو أن أيا هاشم لم يكمل دراسة كتاب سيبويه على 
يد الخياط ٠‏ وانما فضل عليه البرمان . فأكمله على يديه )٥(‏ 


- نفس المصدر والصفحة السابقين‎ )١( 
د‎ ۲١٦ هر ابر بكر لبن السراج . محمد بن انسري البغدادي النحوي التوقی سئة‎ )۲( 
4 بفية الوعاة ص‎ ( 


ي + قوفي سلة ۴۲۰( بفية الوهاء 


(؛) يعني كتاب سيبويه ف النحر ۰ وقد عرف باسم ؛ الكتاب 

() شرح عيون المسائل + ۱ ص 1۸ و - 

)٦(‏ يذكر السيوطي ف ( بغية الوعاة ) القصة الطريفة 
سیبریه على يد البرمان ۰ قال : وكان مبرمان ذ 
الا بماثة 


التالية عن آخذ ابي هاشم کتساب 
بالاخذ عنه لا يقرىء کتاب سیبویه 


نع قليلا ا 
بم يا ص ی ما وو ا 
١‏ وعتاد ا ی کی دراو وت ٠‏ فلما رای منظرها وثقلها لم يشك 

قيقة ما ذكره ۰ فوضعها عنده واخڈ عليه ۰ فما مضت مدة حتى ختم الكتاب فقال 
0 احمل مالي قبكك.فقال : انفد معي غلامك حتى ادقع اليه ۰ فاتفذه معه ۰ فجاء الى 
منزله وكتب اليه رقعة فيها : قد تعذر علي حضور الال وارهقني السفر وقد ابحتساه 
التصرف ني (الزنفيلجة) وهذا خطي حجة بذلك ٠‏ وخرج ابر هاشم لوقته الى البصرة 


ے ۲۱۷ ے 


وقد تمكن اين الجيائي بعد هذا تمکنا اشتهر به حتى لقب 
بالنحوي ولصق يه اللقب » وحتى كان يورد هو المسائل على أهل 
اللغة فلا يجدون الجواب . 

قال ابن دوستويه : « اجتمعت مع ابي هاشم فألقى علي ثمانين 
مسألة من غريب النحو ء ما كنت أحفظ له جوايا ! » )١(‏ . 

وقد انعكس اهتمام أبي هاشم ياللفة على تفكيره ء فنجد له 
تدقيقا واشتقاقات لغوية في منتهى الضبط والطرافة ٠ )١(‏ 

وقد عرف عنه واشتهر مذهبه في اللفة وانها بالمراضمة 


والاصطلاح وليست توقيفية ٠‏ وهي مسألة ثار حولها النقاش 
الطويل . وكانت موضع آخذ ورد بينه وبين خصومه (۲) . 

فكان مذهبه فيها أقرب من سواه الى العقل والحق . وكان من 
أقدم الصادر التي اعتمد عليها من نظر في هذه المسألة (ہ) . 


اہو هاشم المتفلسف : 
كان لابن الجبائی كذلك اهتمام بالفلسفة اليونانية ء وموقف 


سے ومنبا الى بغداد ۰ فلما وقف المبرمان على الرقعة استدعى بالزنقیلجۃ ؛ فاذا فيها حجارة 
فقال : سخر منا آپر هاشم . ثم لا حياد الله ٠‏ واحتال على ما لم يتم لغيره قط !! 
بغية الوعاة ‏ ص ۷۵-۷۶ ۰ 

(۱) طبقات الفسرین لجلال الدین السيرطي ص : ۳۳ ٠‏ 
طبعة طهران ۱۹۲۰ م - الصورة عن طبعة ليدن سنة ۱۸۳۹ م ۰ وابن دوستویه هسر 
آبر محمد عبد الله ين جعفر بن دوستویه لقی المبرد وثعلبها وأخذ عنهما وکان فاضلا 
مفننا في علوم كثيرة - من البصریین ۰ توفی سنة نیف وثلائین وثلثمائة ٠‏ الفهرست 
ص ۹۶-٩۳‏ ۰ 

(۲) انظر نقده اللخوي لمعنی الاباء مثلا ٠‏ المجموع من المحيط بالتكليف ۰ تيمورية ۰ / ٠١‏ 

لنظرية الکسب ص ۳۵۵-۲۵۶ ۰ 

٠١١ الفتي ص‎ ٠ 
من تاريخ الالحاد في الاسلام - للدکتور عبد الرحمن بدوي ص ۱۲۳ « ذهبت‎ 
الزھر » للسيوطي‎ ٠ عن‎ - ١74 العتزلة الى ان اللقات باسرها ثبتت اصطلاحا » ص‎ 

+ ۱1-1٦١ من‎ 


0ن 


من مؤلفات العلم الاول التي كانت قد ترجمت في ذلك العهد واطلع 
عليها رجال الفكر آنذاك . 


ولاعجب في هذا الاهتمام فقد كان العتزلة أول من درس 
الفلسفة اليونانية وطالع كتبها » واستقادوا منها فائدة لا تنکر . 
سواء من حيث تفتيق المشكلات أو أسلوب النظر فيها . 


لکن المعتزلة کانوا بطبیعة الحال في موقف العادض من بض 
وجهات النظر الفلسفية ف المسائل اليتافيزيقية خاصة ء ولهذا النحن 
نجد ردودا لكثيرين منهم على كثير من آراء الفلاسفة ونظرياتهم ء 
وعلى آکبر ممثل للفلسفة الا وهو ارسطو )١(‏ . وكان الرد على 
الفلاسقة یدخل ضمن الرد على الغالنین عموما ۰ وفي نطاق دقع 
الافکار الملحدة أو ال تعارضة مع التصور الاسلاني لله والوجود . 


كذلك كان للمتکلمین منهجهم الستقل عن الفلسذة في البحث 
وطریتتهم الخاصة في الاستدلال (0) . 


آما عن أبي هاشم فاننا لا نعلم شيئًا عن مصدر معرفتسه 
بالفلسفة ‏ کعلم خاص ‏ ولا أستاذه في هذا الباب الکن هنا لا 
ريب فيه أن كتب السابقين من شيوخ الاعتزال - كابي الهذیسل 
والنظام والجاحظ وأبي علي كانت تزخر بالعديد من مناقشاتهم 
للنظريات الفلسفية . فلا غرو أن يأخذ عبد السلام عن هذه الکتب » 
وعن والده : وأن يقرأ ما كان ينشر في عصره من بحوث ومؤلفات 
للفلاسفة الیو نان والمسلمين. فقد كان العصر ‏ كما رأينا ‏ مشبعا 
بالنظر الفلسفي المتنوع العميق . وكان موقف أبي هاشم أيضا 


(۱) فقض على ارسطو من المعتزلة : الجبائیان وابر العباس الناشي والقاضي عبد الجبار 
 )۲(‏ لنظر كتاب الدكتور علي سامي النشار ( مناهج البحث عند مفكري الاسلام ) 
س ۸۹ وما بعدها ٠‏ طبعة ۱۹۹۰ القاهرة - 


هت ۴۳۱۹ ت 


متسما سمثل كثير من سصابقیة۔ بائحدر من آراء القلاصفة و انا مہ 
لبعض اتجاهاتهم . ولم يكن من الضروري - كما يبدو ار ۴ 
الفلاسقة أن يدرس الفلسنة والمنطق . بل كان يكني اد بحط 
ببعض مقولاتهم ثم يتخذ منها موقف الهاجم والناقض عل اسامر ٠‏ 
تعارض هذه المقولات مع الدين و بعدها عن خط سيره الم سم 
وهذا ما فعله بعض شیوخ الاعتزال . كما فعله المحاسبي والاسمه, , 
أيضا ء فهم ردوا على آرسطو واتباعه و ان لم یکو ٹوا در سرا العلس 
بمعناها المفھوم الدرس العمیق . ولعل هذا مر ما تراد في ردردهم 
من خلل وضعف . وهو عكس ما قعله القزالي من بعد , اذا انكه 
على درس الفلسنة وفهمها متجردا مما في ذهنه من أفكار صابقا 
حتى أصدر من بعد د مقاصد الفلاسفة » ثم أردفه بكتايه الخط 
« تهافت الفلاسنة » فكان له هذا النجاح الهائل في تحطيم بنا 
النلسفة في المشرق بعد ذلك . 

روي القفطي أن لابي هاشم كلاما وردودا على آرسطر و 
كتاب آسماہ « التصفح » وقد « أبطل فيه قراعد أرمبطر وواخدء 
بألفاظ زعزع فيها قواعده التي أسسها وبنى الکتاب عليها » )١(‏ 


أنا هذا الكتات فهو کاب د السسا 
الكثيرون من المترجمين ‏ في ذلك العصر ‏ في تقله الى العر بیس 
واصلاحه وشرحه . 

ثم ہو نقض أيضا كتاب « الكون والفساد » لارسطو كذلك . 
حسيما يرويه صاحب الفهر ست ضمن حدة مؤلفات أبي هاشم (۲). 

لکن عبد السلام - فیما بظهی - الم يكن متمکنا من الفلسفتة 


ء والعاله » الذي ساهم 


)١(‏ تاريخ الحکماء - مختصر الزوزني السمی بالنتخبات من کتاب » اخبار العلماء باخبار 
الحكماء ؛ لجمال الدین القفطي ۰ ص ۰؛ طبعة ليبسكة سنة ۱۳۲۰ ه + 
(۲) الفهرست ۰ ص ۲:۷ - 


رالنعلق تمکتا جيدا . مما جعله عر ضة لنقد المتفلسفة من مثل یحیی 
ابن عدي(۱). فقد حکی القفطي أن يحيى حضر مجلس بعض الوزراء 
پبنداد یوم هناء » واجتمع في الجلس جماعة من أهل الکلام ۰ فقال 
لهم الوزیر : تکلموا مع الشيخ يحيى . فانه رأس متكلمي الفرقة 
الفلسفية . فاستمقاه یحیی ء فسأله الوزیر عن السبب » فقال : 
هم لا يفهمون قواعد عبارتي وأنا لا أفهم اصطلاحهم ۰ وأخاف أن 
يجري لي معهم ما جری للجبائي ( أبي هاشم ) في کتاب ( التصفح ) ؛ 
فانه نقض کلام آر سطوطالیس ورد عليه بمقدار ما تخیل له من 
فهمه » ولم يكن عالا بالتواعد النطقية » فنسد الامر عليه و هر یظن 
أنه قد آتی بشيء ء ولو علمها ما تعرض لذلك الرد () ۰ 

وقد آخذ الوزیر بوجهة نظریحیی‌هده وآعفاه من الکلام . فان 
في رأيه کثر | من الصواب بالنسبة لابي هاشم . و هو ينطبق على غيره 
من التکلمین . 

ولعل آبا هاشم نقض كتابي أرسطو هذین جریا على عسادة 
التکلمین في الرد على المعلم الاول في نقض کتبه . وطبيمي ألا يكون 
الشيخ على علم تام بمصطلحات أر سطر وشراحه و ناقلیه» تبعا لثقافته 
الكلامية النحوية المحضة . 
مؤلفاتة: 

بلغت مؤلفات أبي هاشم عددا كبيرا في شتى موضوعات علم 
الكلام والمعرفة الدينية وهو في ذلك نسج على منوال أبيه في اهتمامه 
بتسجيل آرائه في كتب يدفعها لتلاميذه ء ولعامة الناس . وكان أبر 
هاشم قد « وضع مائة وستين كتابا في الجدل في يام قلائل » (۲) 


)١(‏ هو ابر زكريا يحيى بن عدي بن حمید بن زكريا المنطقي ( ت/514 ه ) واليه 
انتھت ر: انتقلسقة في زمان ابن النديم ( /۳۸۵ ه ٠‏ ) ترجمته في الفهرست 
ص ٠ ٦٦۹‏ 

٠ ۳۲ التنبيه للملطي ص‎ )٢( ٠ ٠٤ تاريخ الحكماء من‎ )٢( 


۲۱ الجبائيان م‎ N 


حسبما يرويه الملطي . 

لکن شیئا من هذه الکتب - للاسف - لم یصل الى أيدينا . و هر 
نفس ما حدث لکتب الجبائي الکبیر تماما . فقد كانت الخصوم لا 
تعور ع عن اتلاف موّلفات العتزلة بکل .الطرق » و القضاء على آثار هم 
بمختلف الوسائل . ولا نستطیم هنا شیئا الا أن نورد ما عثرتا عليه 
من آسماء کتبه في الراجع التي بين أيدينا » فلعل الزمن يمن علینا 
بشيء منها نیما یکتشف هذه الایام من مخطوطات . ویمکن أن نقسم 
هذه الکتب الى ثلاث مجموعات هي : 

() کتب في أصول الذهب : 
١‏ - « استحقاق الذم » : 

ذكره صاحب (النرق بین الفرق) ص ۱۸۸ و هو كما يبدو کتاب 
يعالج القضية التي آثار ها أبو هاشم من آن الانسان قد یستحق الذم 
لا على فعل . 
۲ « الجامع الكبير » : 

ذكر في (الفرق بين الفرق ص ۱۹۳) و (الفهر ست ص ۲۹۱) ۰ 
۳-« الجامع الصغير » : 

ذكر في (الفھر ست ص ۲۹۱) و ( الجموع من الحیط بالتکلین 
ص ۳۷ ) . ولعله تلخیص للجامع الکبیر . وللقاضي عبد الجباد بن 


احمد کتاب « شرح الجامعین » . 
٤‏ - « الاسماء و الصقات » : 
ذكر في ( کتاب النظر والعادف من / الفني ص ۱۳۸ ) . 
© « الاستطاعة » : 
ذکر في ( کتاب التکلیف من / الفني ص ۲۹۳ ) . 
٦ے‏ « الاو امر » : 
ذکر في ( النظر و العادف من / الغتي ص ۱۹۲) ۰ 


ےہ ۳۲۴ -ے 


۱-۷ العوض » : 

ويسمى آحیانا « البدل » : ذکر قي ( کتاب اللطف من / المفني 
ص ۲۲۹ وغيرها ) . 
۸ - « الانسان » : 

ذکر في ( الفهرست ۲۱۱ ) ۰ 
۹ - « الفصوص » : 

آو « النصوص : » ذکر في کتاب ( التعدیل والتجوير / الفني 
۱۵ 
۰ - « الاجتهاد » : 

ذکر في ( الفهرست ص ۲۹۱ ) ٠‏ 
١١‏ - : العیون » : 

ذکر في كتاب ( التعدیل والتجویر / الفني ص ۲۵ ) ٠‏ 
«1١‏ الاصلح »: 

ذكر في ( شرح عيون المسائل + ۲ لوحة 00 

(ب) كتب في مسائل وردت عليه وأجوبة لها : 
۳۲ « العسكريات » : 

ذكر في ( المجموع من المحيط بالتكليف ص 0" ) و ( الفھرست 
41 ۱ 

نسبة الى بلدة « عسكر مكرم » ۰ 
٤۔ ١‏ البغداديات » : 

ويعرف ڑحیاتا ب « المسائل البغدادیة » : ذكر في كتاب ( النظر 
والمعارف / التني ص ٩‏ ) وغيره كثيرا . وقد اخطاً محقق كتاب 
( اللطف من / القني بأن اعتبره اصطلاحا من اصطلاحات المتكلمين 
فكتبه مرة ( التعبدیات ) ومرة ( التعداديات ) ووضع حاشية یشرح 


۳ ۔ 


فيها أصل الاصطلاح ! والکتاب سمي بهذا الاسم نسبة الى بغداد 
فلعله كتب فيها ولعله اجابة عن مسائل وردت منها الى أبي هاشم . 
«١-١٠6‏ مسائل أبي هاشم » : 

ذکر في كتاب ( اللطف / المغني ص ١17‏ وهو الكتاب الذي رد 
عليه آيو الحسن الاشعري . 
٦‏ - د الاشروسنیات » : 

ذكر في كتاب ( التكليف / المنتي ص ۳۹۱۰۳۹۵ ) وهر 
جزءان . منسوب الى أشروسنة () ٠‏ 
٠‏ « أجوبة مسائل من الفضل » ولعلها « من الأفضل ؟ » : 

ذكر في كتاب ( التكليف / الغني ص ۳۰۶٣‏ ) وربما كان في 
مسألة الامامة دالتفضیسل . أو لعله ردود على شخص اسمه 
الفضل . 

(ج) نقوض وردود داخل المذهب وخارجه : 
۸ « الابواب الكبير » : 

ذكر في ( الفهرست ص )۲٦٦‏ وغيره . 

وهو في نقض كتاب ہ الابواب » لعباد بن سليمان . 
۹ ہ الابراب الصغير » : ذکر ف ( القهرست ص ۲۰۱ ) . 

ولمله تلغیص الکتاب السابق . 
۰ - « تقض الطبائع و الرد على القائلین بها » : 

ذکر ف ( القهر ست ص ۲۱۱ ).- 

وکتاب ( اللطف / القتي ص ۲۵۲ ) . 

و القائل بالطبع من المتز لة هو الجاحظ . وکان ابن الراو ندي 
قد آلف کتابا نی الوضر ع آیضا . 


۳ 


: » نقض العرفة‎ ١ ١ 

ذکر في کتاب ( النظر والعارف / القني ص ۱۳۸ ) ٠‏ 

وهو نقض على الجاحظ الذي ذهب الى أن العرفة ضرورية ٠‏ 
۱-۲« نقض الالهام » : 

ذكر في كتاب ( التکلیف / المغني ص ٠ ) ۲٩۹۳‏ 

وكتاب الالهام يذكر ضمن كتب الجاحظ ٠‏ 
۳۔ « نقض الفريد » (۱) : 

ذكر في كثير من المصادر . انظر كتاب ( اعجاز القرآن / المغني 
ص ۰۹ ۲۷ ) وهو رد على اين الر او ندي في کتابه الشهود . 
١ - ١4‏ التصفح » : 

ذکره القفطي في ( اخبار العلماء ) آنظر ( تاريخ الحكمساء ) 
للز وز ني ص 8۰ ۰ 

وقد سبق أنه نقض لکتاب ( السماه والعالم ) لار سطر 
۵ - « النقض على أرسططاليس في الکون و الفساد » : 

ذکر في ( الفهرست ص 7١١‏ ) ۰ 
٦۔‏ دہ تفسير القرآن » : 

ذكره السيرطي في ( طبقات المفسرين ص ۳۳ ) . 

ریقول السيوطي انه رآى منه جزءا . 
۷ _ , جوابات الصيمري » : 

ذکر في ( التنبؤات والعجزات / القني ص ۲۲۷ ) ۰ 
وفاتے : 

نی عام۳۲۱۰ ه ٩۳۳(‏ م.)في شعبان منها على أرجح الاقو الب 
مات أبو هاشم وکان عمره ستا و آریسین سنة وثمانية آشهر 


)١(‏ او الفرنيد 


- ۷۶ت 


وأياما )١(‏ ۔ ودفن في مقابر الغیز ران )٢(‏ من الجانب الشر قي لبغداد. 
وقي المقبرة ننسها دفن آیو يكر بن دريد العالم اللغوي المعروف الذي 
توفي في اليوم ذاته الذي توفي فيه آبو هاشم . فقال الناس یومها : 
لقد مات علم اللفة والکلام بموت این درید والجبائي () ٠‏ 
وھکذا انتھت حياة آيي هاشم بعد أن حمل مع أبيه راية الاعتز ال 
التر نحة » ورفعاها في قترة من آشد الفترات على العتزلة ظلسة 
وسوادا . انتمت حياته في يوم مطير .. « ولم یملم بموته أكثر 

٠ )4( » الناس‎ 

تقرير الغلاف : 

والآن وبعد أن عرفنا طرفا من حياة أبي هاشم ومميزاته 
الشخصية ومناحي تفكيره ‏ يتبادر الى الذهن سّال جدير بالعناية 
والرد هو: هل هناك خلاف أصلا بين عبد السلام وآبیه؟ أو ليسا هما 
متفقين في الذهب وآصوله ؟ ولم هذه التفرقة بينهما وقد كانا من 
مدرسة واحدة ومشرب واحد يل يكادان يكونان شخصا واحدا ؟! 

نبادر الى القول اولا : ان اختلاف الجبائيين لم يكن في الاصول 
انما هو كالعادة ‏ في الفروع » وان كان هذا الغلاف قد يبلغ 

٠ ٦٦٢ ص‎ ٦ + المنتظم ۰ لابن الجوزي‎ )١( 

(۲) تدعی هذه المقابر ٠‏ الخيزرانية » احیانا .۰ ولعلها نسبة للخيزران والدة هارون 
الرشيد ون ( تاريخ بغداد ) للخطيب + ١١‏ ص 51-525 يقول أبو الحسن بسن 
الازرق : ٠‏ وتولیت دفنه ف اب البستان من الباب الشرقي » ون ( الفهرست 
ص ٩۱‏ ) ان أبن درید دفن في القبرة العروفة بالعباسية من الجانب الشرتي في 
ظهسر سوق السلاح ٠‏ 

(۳) انظر ۰ المنتظم » + ٦‏ ص ۲۵۲ ۰ 

)٤(‏ قال ابو علي الحسن بن سهل بن عبد الله الاينجي القاضي : « ۰۰۰ وکنا جميعة 
في الجتازة ۰ فبینما نحن ندفنه اذ حملت جتازة آخری ومعها جميعة عرفتهم بالادب 
فقلت لهم : جنازة من هده ؟ فقالوا : جنازة ابي بكر بن درید ۰ فذکرت حدیث 
الرشید لا دفن محمد بن الحسن و الكسائي بالري في يوم واحد ۰ فاخبرت اصحابنا ٠‏ 
وبكينا على الکلام و العربية طویلا ٠‏ وافترقتا ء ٠‏ 
( المنتشم ) + 1 ص ٦٦٢‏ ۰ 


ے ۲۲۱ سے 


أحيانا درجة كبيرة من الشدة ونحن نود ان نستعرض مظامسر 
خلافهما قبل آن نحكم ٠‏ ثم نرى ى الى أي حد کان هذا الغلاف . 

يقول الشهر ستاني آثناء حديثه عن « الجبائية والبهشمية » ما 
نصه : ٠‏ ... وهما من معقزلة البصرة » ادا عن أسحا يمسا 
بمسائل » وانقرد آحدهما عن صاحبه بمسائل » (۱) ثم هر یتحدث 
عما اتفتا فيه ۰ ثم يشرح « ما اختلفا فيه (۲) باقاضة . 

ویقرر اللطی بوضوح ء بعد کلامه عن آبي علي : « ثم خرج 
ابند آبو هاشم فوضع مائة وستين کتابا في الجدل في أيام قلاثل ؛ 
شيء ما وصل الى مثله أحد قبله ولا آبود ۔ وخالف آباه في تسعة (۲) 
وعشرین مسالة وكان آبوه بخالف آبا الهديل في تسعة عشر (؛) 
مسالة » (ہ) 


وجاء في م الفرق بين الفرق 
عن باع أبي علي الج 5 
ع بر مذهبه ثم انتقلوا بعده الى مذهب ابنه أبي هاشم ۱۰ ) ثم يقول 
تعندالكلاء عن ات 
مذهبه لدعوة ابن عباد وزير آل بویه اليه » (۷) ۰ 


۽ لسد القا هر البغدادي و هر يتسدك 


و کات 


اتال اله یدای رطان 


اخ أبي هاشم ٠:‏ واکٹر معتزلة عصرنا على 


وهذا آبو الظٹر الاسفراييني في معرض حديثه عن أبي هاشم 
العتزلة ويتيرأ منهم . 
حتی كان یکفر أباد » وتبرأ منه » ولم یأخذ ميراثه بعد موته لتكفيرد 


يقرل": « وكان مع ارتكايه هذه البدع ي 


1 الملل على هامش الفصل + 7 ص ۹۸ 
فقس المصدر هر ۱۰۱ 

» الصواب ه نسم‎  )٢( 

 )1(‏ العنواب ٠‏ تسم عشرة 

ا ہہ 

۱۸۲ الفرق بین الثرق ص‎ )٩( 


(۷) الفرق بين الفرق ص ۱۸۵ 


VV - 


اياه و تبریه منه » () 

وذكر جلال الدین عبد الرحمن السيوطي في مجال کلاسه عن 
الضقاق بين المتز لة آنهم مع اجتماعهم في هذا اللقب یکفر البغداديون 
منهم البصريين ٠‏ والبصریون منهم البقداديين ء « ویکتر أصحاب 
أبي علي الجبائي ابنه آبا هاشم و أصعاب آبي هاشم یکفرون آباه 
أبا علي » () . 

وعندما كتب الرازي:عن فرق المعتزلة جعل « الجبائية » الفرقة 
الثانية عشرة و « البمشمية » الفرقة الرابعة عشرة ء وبين مقالة كل 
منهما على انفراد (؟) . وھذا ما يفعله بالضبط أغلب مژرخي الفرق۔ 

على آن نطاق التفرقة بين مذ هبي الشسيخين يمتد الى اطلاق اسم 
خاص على آتباع كل منهما ء فبينما يدعى أصحاب الاب : « الجبائية » 
أو « البعلرية » (؛) يسمى آتصار الاين : « البهشمية » أو 
« البهاشمة » أو « الهاشمية » (ہ) ء وكل له سبیله ومذهبه . 

هذا ما يقوله خصوم الاعتزال : فماذا يقول أهله وأنصاره + 

ان آول ما نلاحظه في هذا الشأن هر فصل کتابهم بین الجباثيين 
في الطبقة ء آعني في الترتيب » اذ يجعلون أيا علي من الطبقة الثامنة 
ويضعون ابنه في الطبقة التاسعة (ہ) . وهو آمی له دلالته الخاصة . 
اذ آن هذا التر تیب غير مبني على آساس السن أو الزمن بقدر ما هو 
مبني على آساس التميز المذهبي . ون هذا يقول القاضي عبد الجبار 


)١(‏ التبصير في الدين ٠‏ ص ۸۲ وهذا الكلام من باب التشنيع ٠‏ فانه من المعروف ان 
أبا علي مات ققيرا وعليه دیون . ولا ميراث هناك لابي هاشم ٠‏ 

- ۱3۸ صون التطق ۰ ص‎ )٢( 

ا اعتقادات فرق السلمین والشترکین -نشر الدکترر علي سامي التشار ٣ص٤٤٤٤‏ 

)4٤(‏ الارراح الترافخ ‏ فيل كتاب العلم الشامخ ۰ ص هود 

() اصول الدين ۰ ص مه 

, ) طبقات العتزلة ( لابن الرتضی ) ۰ وشرح عیون السائل ( للحاكم الجشمي‎ )٦( 
) وفضل الاعتزال ( للقاضي عبد الجبار‎ 


ہے ۳۸ ند 


کا و ها تسچ رھ جج رو 
في هذه الطبقة لتقدبه و العلم » )١(‏ . 
رح مو یں بي هاشم لابیه رسب نان 
نو مس ہک ںا ۹۹۹۷۶۷۹۷۹۶٣‏ ۶۶۹ھ 
به الامر الى اكفار آبی هاشمفي بعض مسائله» مثل رأيه في استتقاق 
الذم و نظریته في الاحوال () . وقد حاول فريق متهم الاعتذار عن 
هذا الخلاف بانه كان في دقیق الفرو ع ولیس هذا بمستنکر « فقتد 
خالف آصحاب آبي حنيفة آبا حنيفة ۰ خالف آبو علي آبا الهدیل 
والشحام ٠‏ وخالف آبو القاسم ( البلخي ) آستاده آبا الحسسین 
( الغياط ) » (۳) . وكات آبر الحسن (أو الحسين) الازدق - صاحب 
الشیخین ‏ یقول في هذا شعرا هوذا : 
یترلون بين آبي هاشم وبين 


أبيه خلاف کر 


فتلت وهل ذاك من ضاشر 
فخلوا عن الشيخ لا تعرضوا 
وان ابا ا هاشم تلسسوه 
ولکن جرى من لطیف الکلام 
فاياك اياك من مظلےم 


وهل كان ذلك مما یضر ؟ 
لبحر تضايق عنه اليحسور 
الى حيث دار ابوه يدور 
کلام خنسي وعلم غزیسں 
ولا تمد عن و اضح مستنیب(؛) 


والتصفح لکتب القاضي عبد الجبار وغیره من کتاب الممتزلة 
ومژرخیهم («) يجدها ملأى بأقوال الجبائیین واختلافاتهما . بنل 
ان قاضي القضاة آفرد کتابا خاصا لعرض مذهب الشیضین في 


مسائل التیاس والاجتھساد والاجماغ أسماه : 


« الغلای بين 


الشيخين » (۰) ويوره أحمد بن يحيى الرتضی أن علیا بن عینتی 


۹۰ ص 44 (۲) فقس الصدر ص‎ ٠ طقات المعتزلة‎ )١( 

(1) شرع عیون السائل + ١‏ ص 1۷ ظ٠‏ 

(4-1) نفس امصدر ٠‏ وافظر : طبقات العتزلة ص ۹۰ 

)٥(‏ راجم للقاضي : (المقني) بنجزانه العشرین ۰ و ۰ الحیط بالتکلیف ۰ ٠‏ وشروح 
٠‏ الاصول الخمسة ۰ وانظر : ۰ تذكرة . ابن متویه . و ٭ شرح عيبن الساشل » 
للجشمي و . السائل في الخللف » لابي رشید النيسابوري ۰۰ وغیرها - 

(۱) بدعی احیانا ٠‏ الختلف بين الشیخیں » ٠‏ انظر : شرح العیون ۰ ص ۲۳۹ ظ + 


= 


ألف « کتابا على آبي هاشم فیما حالف فيه آبا علي ۹0 

اليس لنا - بعد هذا كله أن تقرد أن الذهاب الى الترحید بين 
أبي علي وأبي شم آمر لا يصح ؟ وأن من الضروري البحث فيهما 
كشخصيتين مستقلتين ۰ مثلما ندرس الجاحظ مثلا على حدة من 
نظام ؛ و ندر س النظام منفصلا عن أبي المذیل سواء بسواء ؟ 

قاذا کان بین الجبائیین اتفاق فهو اتفاق في الاصول أولا ثم نی 
بعض مسائل مبينة مثلما يتفق آحد رؤوس العتزلة مع سواہ 
فاذا اصر البعض على وحدتهما في التفكير والذ هب فاننا نحیله الى 
مقالة الملطي . ان الخلاف بين أبي علي وابنه كان في تسع وعشرین 
مسآلة » وبين الجبائي وآبي الهذیل في تسع عشرة مسألة فقط (۲) 
دعلى هذا يكون العلاف آقرب الى آبي علي فكرا من ابنه رلا نخال 
أحدا يقول ان العلاف والجبائی شيء واحد . 


ان الاختلاف بين مذ هبي أبي علي وأبي هاشم ازداد وضوحا 
فبعد أن كانا مختلطين أول الامر اذا بهما یتمیزاد : 
بكل منهما يمضي في سبیل ویکون له آتب ۱ 
اذا ما كان عصر بني بويه کان لذهب آبي هاشم الغلبة والايثار 


یڈ 


على يد الصاحب والتاضي - كما رأینا - وكان « التأخرون مسن 
العتزلة ء مثل القاضي عبد الجبار وغره - نهجوا طريقة أبي 
هاشم » )١(‏ كما يقول الشهر ستاني ۰ 

ويبدو أن انتصار الصاحب وعبد الجبار لذهب أبي هاشم كان 


۱۱ طبقات المعتزلة ٠‏ م ۱۱۰ - وهو لبو الحسن علي بن عيسى بن علي بن عبد الله 
الرماني النحوي اننسر المتكلم العروف ٠‏ أنظر ترجمته في الفهرست من 14 
وجاء و ۰ شر- عیرن السائل » ج ۱ ص ۷۶ ظ ان مؤلف الکتاب على آبي هاشم 
ني ما خالف فيه رالده هو : بر آحمد بن آيي سلمة ۰ من الطبقة العاشرة ٠‏ 


۲) التتبیه + حی ۳۴ ۰ 
(5) الملل على هامش الفصل ص ۱۰۷ ۰ 


= 


ذا اثر في تخلي الکثرین عن مهب أبي علي والاهتمام بتأييد وجهة 
نظر ابنه عبد السلام و تتریر ها كا ندا تن سای سال 
أبي علي ومؤيديه وهو ما يذكره الرازي حين يقول : « ولم يبق 
في زماننا هذا من سائر فرق العتزلة الا هاتان الفرقتان » أصحاب 
أبي هاشم وأصحاب آبي الحسین البصري » )١(‏ ۔ 

وعلى کل حال , فان حركة التکارب مع الشيعة التي بدأها 
الجبائي الکبر لم تؤت اكلها الا بعد حين ۰ أعني عندما اشتد مذهب 
ابی هاشم وكش أنصاره وانتقل مركز الثقل الى البهاشمة وتولوا 
هم زعامة معتزلة البصرة , فكانوا ینازعون أتباع أبي بكر الاخشيد 
- من معتزلة بغداد ‏ يتى « عقد أبو القاسم بن سعد الاصفهاني 
وزير السلطان في البصرة مجلسا عظيما للجمع بين أصحاب أبي 
هاشم وبين الاخشيدية ۰ فقد كانت الفتنة عظمت بينهم » (۲) ٠‏ 

ويبدو أن البهاشمة انتصروا في هذا النزاع ۰ فما جاء الصاحب 
ابن عباد وقاضيه عبد الجبار وأتباعهسا حتى اعتنترا مذهب ابن 
الجباڻي ونصروه وسعوا في اعلاء شأن أبي هاشم وترقيسة آہرہ (۴) 
فكانت و ار سر جو سڈ 
وكان النالب على هذه الجهة () . ويحكي « التبلي » أن الزيدية 
محال أن تنبسط وتتشرح صدورهم الا اذا قلت : ٠‏ قال أبو هاشم 
وقال الامام » ! (ه) , فان هذا الشيخ كان « ممن غلا فيه المعترلة 


واکثر الزيدية » (0) . 


)١(‏ اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ٠‏ ص ٠٤‏ والرازي قوفي سنة 101 ه ۰ (۱۲۰۹م) 
(۲) طبقات المعتزلة ص ۱۰۷ “ 

۰ ۱۳۱۰ المطبعة الميمنية القاهرة‎ ۷١ ص‎ ١  نایعالا وفيات,‎ )٢( 

(؛) يمني الیمن ۰ انظر - العلم الشامخ ٠‏ ص ٠١‏ 

* ٦٤ نفس الصدر صن‎ )٥( 

(۱) شرح الازهار ۰ لابن مفتاح النجري + ١‏ ص ۲۲ طبعة القاهرة ۱۳۵۷ ۰ 


- ا 


طبيعة الخلاف : 

رأينا فيما سبق ء وأثناء الحدیث عن مذهب أبي علي ۰ كيف 
كان خلاف أبي هاشم يبرز في كثير من المواطن . وعرفنا من هذا ان 
الجبائییز لم يكونا متفقین كل الاتضاق ء وانما هما يختلفان 
ويتعارضان آحیانا . وهذا يظهر من خلال الروح العامة السارية في 
الكلام عن المشكلات الرئيسية والفرعية على السواء . 


ولا سبیل بالطبع الى القول بأن الجبائیین كانا على طرفي تقیض؛ 
أو أن خلافهما وصل الى نقطة التمارض التام . كما لا يجوز انکاد 
اتفاقهما في عديد من القضايا التي مر ذكر ها فان هذا هو الدور الذي 
لعبه الاشمري تجاه استاذه وليس أبا هاشم على كل حال . وانما 
كان عبد السلاء مخالفا داخليا لا یصل خلافه الى حد الانشتاق 
والخروج على المذهب : وهو لم يبلغ به الامر درجة تحدي أستاذه 
وزعيمه ورالده ومعاندته بصراحة وجلاء . ومن هنا نستطیسع 
تبين عدد كبر من مساشلز الاتناق التي أشار اليها مؤرخر الكلام 
والمحنا لها خلال حديثنا عن أبي علي غير أن هذا الاتفاق - كما 
يبدو لي شبيه باتفاق آي شيخ من المتزلة مع شيخ آخر في 
مسائل ومخالفته في غيرها » وهذا ما يسمح بالتميز والاستقلال 
داخل اطار الذهب ء كما يتميز أصحاب المذهب الفلسفي الواحد 
مثلا بنظريات وآفکار خاصة بكل منهم مع اتفاقهم في الاصسول 
الرئيسية للمذهب (۱) . 

ولیس في وسعي هنا ذكر جميع ما خالف فيه أبو هاشم أباه 
وبيان وجهة نظره فيه . فان هذا عمل‌یستنرق كثيرا من الجهسد 


)١(‏ كما بحدث بالنسبة للفيلسوفين المثاليين ار الادیین اللذين يختلفان في ما بنشا 
عر المذهب الذي يجمعهما ٠‏ والامثلة في هذا المجال عديدة ٠‏ 


هت 


والوقت . خاصة فما یتعلق بالتفسیلات ۰ لا یتبعه من تحلیل 
و تعلیل و تدلیل . رلان اکثر الغلاف کان قي النرو ع ودقیق السائل. 
هر على كل حال مبسوط في الر اجع الخاصة بهذا الوضوع‌ویستطیع 
التاریء آن یمود الیها اذا شاء ٠ ))١(‏ 

وكا کتت فد اشرت الى آداء آبي هاشم في القضایا الطرو حة 
للبحث آثناء شرح مذهب أبي علي فاني لا آداني في حاجة الى اعادة 
ذكر ما سبق وتحليلها من جديد . ولنكتف الان بضرب بعض الامثلة 
من جملة المسائل التي عرض لها الشیخان حتى نتبين صحة ما قلت 
من أن خلاف عبد السلام لابيه انما كان خلافا داخل الذهب وضمن 
داثراته على وجه العموم . 

أن المعرفة ‏ مثلا - واجبة على المكلف ٠‏ وهذا أمر متفق عليه. 
لکن الخلاف يكون في وجه وجوبها » أعني سبيه ‏ هنا يقول آبر 
علي : ان وجه وجرب المعرفة هر قبح تركها (۲) . ويغالنه ابنه 
فیقول: پل هر ما لطف في ادأ الطاعات واجتناب المتبحات العقلية(؟) 


ومثل ثان : هما متفقان على أن هناك واجبا ول على ا لکلف 
لکن الخلاف في تحديد هذا الواجب ٠‏ فهو عند أبي علي النظر () ۰ 
وعند ابته هر الشك (ہ) . 

ومثل ثالث : في مسألة الكبائر والصغائر » يتفق الشیغان على 
اشتمال المعاصي علیهما . والخلاف هر في : هل يعلم هذا الاشتمال 
شرعا ام عقلا ؟ فان آبا علي يحكم الشرع في ذلك ٠‏ ويقول عبد 


٠ کل هذه السائل موجودة في كتب القاضي عبد الجبار واتباعه‎ )١( 
٠ ٣۴ ص‎ ٠ شرح ,الاصول الخمسة‎ )۲( 

(۲) شرح الاصول الخمسة ص ٣٤‏ * 

(1) كتاب النظر والعارف ۰ الفني ص 2٩‏ . ۱۸۵ - 

۱۲۶ الواقف ۰ ص‎ )٥( 


ے ۲۲۲ نے 


السلام ان العقل يدل عليه )١(‏ - 

مثل رابع : یتفق الجبائيان على وجوب الامر بالمعروف والنهي 
عن التکر عقلا . ويختلفان في : هل يجب مطلقا في ما يدرك حسنه 
وقبحه عقلا - وهذا رآي أبيعلي ‏ آم لا يجب الا عند دقع الضرد 
عن الآمر والناهي ‏ كما يقول آبو هاشم ٠ )٢(‏ 

وهكذا يمضي اتفاق الجبائیین واختلافهما في مسائل الترية 
والامامة وبعثة الانبياء ومعصية النبي » وقي المسائل الطبيعيية 
كالحركة والسكون والجوهر والاکوان : ون مسائل الالم والعرض ؛ 
وني القدرة والفعل المباشر والفعل المتولد »> وغيرها من المسائل التي 
شنل بالنظر فيها علماء الكلام وتعرضنا لها فيما سبق 

غير أن هناك مشكلات مهمة ذهب فيها أبو هاشم مذهبا لا يخالف 
فيه مذهب والده فحسب ء بل أنه يخالف سائ شيوخ العتزلة 
أيضا ء وهو المذهب الذي جعله ينفرد - حسب تعبير الشهر ستاني - 
عن أبيه وأصحابه بمسائل لم يرض عنها هؤلاء الاصحاب فأكفروه 
وأثموه ‏ حسبما يرويه أنصار الاعتزال قبل خصومه . 

ومما لا ریب فيه أن هذه الآراء والنظريات الجديدة هي التي 
کرنت فيما بعد الفرقة العشرين من المتزلة - كما يؤكد آغلب من 
كتب عن المعتزلة من أهل السنة . وهي الفرقة التي عرفت باسمه 
و نسبت اليه (۳) ۰ 

هذه المشكلات التي ذهب فیها ابو هاشم مذهبا خاصا مبثوثة 
في عديد من المصادر التي اهتمت بعرض مذهب الشیخ » دهي في 


* 1۳۳ ص‎ ٠ شرح الاصول الخمسة‎ )١( 
٠ 4۷۸ ص‎ ٢ + الواقف‎ )۲( 
+ (؟) انظر ؛ الفرق بين الفرق من ۱۸۶ على سبيل المثال‎ 


و > 


محصوعها تحت ا بختلفا عضا عد سواه (۱) و جال عل مل ام 
هاشم خن خط سير المتزلة عموما ووالده على وجه الخصرص 


بعض مسائل الخلاف : 

سر ہی الشهر مستاتي لنقط الغلاف بین أبي هاشم ووالده في 
كتابه « الملل والنحل » وأورد منها ثلاثا هي : الخلاف في الصفات » 
وفي مسألة اللطف ٠‏ وفي الالم لعوض . وناقشها بایجاز (۲) . 

لكننا نجد لدى عبد القاهر البغدادي تفصیلا كبيرا لع 
٠‏ فضائح » لابي هاشم كما يسميها ‏ هي مذهبه في : استحقاق 
الذم والعقاب لا على فعل .. واستحقاق الشكر على فعل الفير » وأن 
التربة لا تصح مع الاصرار على قبيح . ولا بعد زوال الآلة » والارادة 
المشروطة والاحرال ؛ ونفي بقاء الاعراض ۰ وأن الله لا يقدر أن 
يفني ذرة من انعالم مع بقاء السموات والارض » ومذهبه في 
الطهارة (۴) . 

وسنتعرض بايجاز لبعض هذه السائل فيما يلي من رجية 
نظر أبي هاشم كما يمرضها البغدادي » ثم نأتي الى الحديث تفصیلا 
عن أهم مسالتین اشتهر تا عن أبي هاشم وتميز بھما مذهبه ؛ وهما 
نظريتا « الاحوال » و « استحقاق الذم » . 


التوبة : 


قال آبر هاشم : ٠‏ انها لا تصح من ذنب مع الاصرار على قبيح 
7 ا قری بین القرق ص ۱۸۵-۱۸4 أن لتباع ابي هاشم د شاركرا العتزلة ي 
اکٹر صلالاتها . وانفردوا عنهم بقضائح لم يسبقوا لليها » ٠‏ 
(۲) اتطر ‏ الملل .. على هامش الفصل + ١‏ هر ۱۰۶ وما بعدها - 
(۲) الفرق بير العرز ۰ ص ۱۹۷-۱۸1 ٠‏ 


ہے ۲۳۵ - 


آخر يعلمه قبیحا أو يعتقده قبيحا وان كان حستا » )١(‏ فان 
التائب عن قتل اين غيره مع اصراره على الزنا بحرمته لا تصبح 
توبته . وحجة آيي هاشم في هذا الباب أن ترك القبيح انما وجب 
لقبحه لا لشيء آخر . فاذا أصر المذنب على قبح آخر لم يكن تاركا 
للقبيح المتروك لقبحه (؟) . 

وقد اتفق الاشاعرة مع أبي علي في معارضة قول آبي هاشم 
هذا . وسبق أن رآينا عند أبي علي أنه لا علاقة بين التوبة من 
ذنب وذنب آخر ۔ فان توبة التائب عن شرب الغمر مقبولة وان 
فعل قبيحا آخر كالزنا مثلا » ولا صلة بين الامرين . 

ويورد البغدادي حجة أبي علي نفسها ضد ابنه حين يقول : 
« وقد سأله آصحابنا عن يهودي أسلم وتاب عن جميع القبائع غر 
أنه أصر على منع حبة فضة من مستحقيها عليه من غير استحلالها ولا 
جحود لها » هل صحت توبته من الكفر ؟ فان قال ( نمم ) نتضص 
اعتلاله وان قال ( ۷ ) عاند اجماع الامة » (۹) . 

والخلان ‏ كما يبدو - پر جع الى معنى «التوية» عند الشر یقین, 
ومعنى « الذنب » أيضا ۰ فهي عند أبي هاشم كل لا یتجز ۱ ۰ دممناها 
ترك القبيح لقبحه . فوجب أن يترك کل قبيح دون استثناء . آما 
عند أبي علي والاشاعرة أن الذنوب منفصلة بمضها عن 
بعض » ولذلك تجزأت التوبة وخص كل ذنب توبة منه 


وفي باب التوبة أيضا نجد أن أبا هاشم يقول « انها لا تسح 
عن المذنب بعد العجز عن مثله » . قلا يصح عنده توبة من خرس 
لسانه عن الكتب ولا توبة من جب ذكره عن الزنسا فان 
)١(‏ الفرق بیز الفرق ص ۱۹۰ ۰ 

(۲) نفس الصدر رالصفحة 

(۲) _ الفرق ہیں الفلق ص ۱۹۱ 


ےھ ۳۷۳م 


عن الفعل القبیح مع القدرة عليه ٠‏ وقي 
هذا معائدة للنفس ومشتة في زجرها . فاذا عدمت الآلة فان فعل 
القبیح ينعدم تلتائیا مما یمحو معنی التوبة وقیمتها . وقد عارض 
البندادي مذهب أبي هاشم هذا بقوله : « آرآیت لو اعتقد أنه لو 
كان له لسان وذکر کذب وزنا كان ذلك من معصيته ؟ فاذا قال : 
نعم » قیل : فکذلك اذا اعتقد أنه لو كان له آلة الکذب والز نا لم 
یعص الله تعالی بهما وجب أن يكون ذلك عن طاعة و تربة » () ٠‏ 

و هذا رد من البندادي غير دقيق . فان غرض أبي هاشم فيما 
احسب ‏ أن العجز عن الفعل یکون بعده ۰ وهنا لا قيمة للتو بة 
بینما رد البندادي على من انعدمت عنده الآلة اصلا 
الارادة المشروطة : 

من رأي آبي هاشم أنه « لا يجوز أن یکون شيء واحد مر ادا 
من وجه مكروها من وجه آخر » (۲) . وهذا معتاه أن الله لا ي 
ما يستقبحه من الكبائر والائام » مما أفسح مجالا لخصومه أذ 
تشنیما زائدا ء فقالوا : ان في هذا القول هدما لأصول 
التبائح العظام ما لم يكرهه الله تعالى 
7 ده . وضربوا مثلا بالسجرد : فهر 
عمل واحد . لکن انسجرد لله حسن جميل ؛ وھو للصنم قبیح 
عظيم (۳) . ومن العلوم أن الله آمر بالسجود عبادة لد ونهي عن 
السجرد للصتم .. وقد ثبت من اصل المنترلة آن الله لا یاس الا 
بحدوث الشيء ولا ينهي الا عن حدوثه . قلزم أبا هاشم س على 
قوله ‏ أنه اذا كره الله تعالى أن يكون السجود عبادة للصنم أن لا 
يريد کونه عبادة له سبحانه (:) - لانه لا يجوز عنده کون الشيء 
مرادا من وجه مكروها من وجه آخی . 


6 ارف ہیں الفرق ضر ۱۱۲ (] انقض الهندر ص 1۹8 
() نفس الصسدر والصمحة (4) نفس الصدر ص ۱۹۳ 


+ ویلز مه أت يکرت من 


۱9 اا,الیاں - ۲۱۸ 


نفي بعض الاعراض : 

ذهب أبو هاشم الى نني جملة من الاعراض التي قال با 
مشبتوها ء من مثل الادراك والألم واللذة والشك . وقال انها ليست 
بمعان . قالالم ليس يمعنى الا ادراك ما ينف عنه الطبع ء واللذة 
ليست معنى ولا هي أكشر من ادراك المشتهى > والادراك نفسه 
ليس معنى (۱) . وعلى هذا فهو ينفي أن تكون أعراضا . وقد 
ألزمه خصومه آلا تزيد لذات أهل الثواب في الجنة على لذات الاطفال 
لاستحالة أن يكون لا شيء أكثر من لا شيء (؟) ٠‏ 


الأحوال 


ما ذكر أبو هاشم مرة الا وتبادرت الى الذهن نظريته الشهيرة 
في الاحوال ء وهي النظرية التي کادت تطفي على جميع آرائه الاخری 
وتتميز عنها . وقد قيل : « ان عجائب الكلام ثلاث : طفرة النظام » 
وآحوال ابي هاشم ¿ وكسيب الاشمري » (۴) . 

وقد عرفنا من قبل أنه كان من أمهات المسائل التي ناقشها 
الممتزلة وغلبت على مدرسة البصرة منهم مسألة العلاقة بين الذات 
الالهية وصفاتها ‏ اذ كانت من اوائل قضایا علم الكلام ومشكلاته . 
وان لم تتخذ طابعها الفلسفي التعمق الا بعد اتصال المعتزلة 
بالنلسفة واهتمامهم بالتفرقة بین الالفاظ . والتعبيرات لتحديد 
المفهرمات تحديدا يبلغ من الدقة درجة كبيرة . لكن ما وضعه أهل 
العدل والتوحيد نصب أعينهم کان هو عدم الفصل بين الذات 
(۷) نفس المصدر والصفحة - 
 )۲(‏ النتقی من منهاج الاعتدال ٠‏ لابن تيمية الحراني ص ٠ ٤۸‏ 


- ۳۳۸۔ 


والصغات وانکار أن یکون هناك صفات قديمة لله عز وجل مفارقة 
له . كانوا باختصار يرون أن الصفات هي « عین الذات  »‏ كما 
يقول البيروني ۔۔ مع اختلافهم في التعبیر عن ذلك ٠‏ 

وقد كنا أشرنا الى قول أبي الهذيل ان هذه الصفات « وجوه » 
للذات , و آن لله علما هو هر وقدرة هي هو » الى آخره (۱) . فلسا 
جاء الجبائیان كانت ا شکلة قد بلغت ذروتها من التعتید و الغلاف ؛ 
بعکم اتصال المتزلة بالفلسفة الیر نانية والتدقيق في وضع اللفظ 
الناسب في موضعه یں رھ اروت ی ات تصلح 
للتعبير عن دقائق النظر وتعطي مماني محددة واضحة یتنق علييا 
دون اعتر اض (۲) - 

وقد عرفنا أن الجبائیین اختلفا في کیفیة - أو وجه ‏ استحقاق 
الله تعالى لصفاته وأش, أن أيا علي قال انه یستحتها لذاته . 
في حين ذهب أبو هاشم الى أنه يستحقها لا هر عليه في ذاته و ناقشنا 


النرق بين التعبيرين . والمحنا الى أن بذور نظرية الاحوال لابي 
هاشم تلوح وراء تعبيره هذه النظرية هي التي احتلت مکانا كبيرا 
في مؤلنات علم الكلام وثار حولها جدل كثير ۰ سواء بين صفوف 
المعتزلة أو بين آتباع أبي هاشم وأصحاب الذاهب الاخرى ء أو في 
داخل مذهب الاشاعرة فيما بعد . 


ولا نعرف بالضبط متی قال آبر هاشم بالاحوال . لکن سن 
المؤكد انه آول من أحدث رأيه فيها « ولم تكن المسألة مذكورة قبله 


)١(‏ اللل - على هامشر الفصر ‏ ج ١‏ حر 1۲ وجاء في ء مقالات الاسلاميين ٠‏ ج ١‏ ص 
۸ انه . حكى عن معمر ( بن عباد السلمی ) أنه كان يقرل : ان 
بعلم وان علمه كان علما له لعتی . والعتی كان لعنی . لا الى غاية . 
قوله و سائر الصفات ٠‏ وهده . معاتي ٠‏ معمر ٠‏ 

(؟) وجاء في الملل على هامش الفصل + ١‏ ص ۱۲ : ء وان أثبت آبر الهذيل هذه 

الصفات وجوها للذات . فهي يعينها آقانیم التصارى . ار احوال ابي هاشم » ٠‏ 


- ۳۳۹ - 


اصلا » (۱) . وكان ذلك في حياة والده بدليل أن الجبائي الكبير 
كان يعارضها ويحاول ابطالها و نفیھا (۲) ۰ وان بدا أن الامر كان في 
أواخر أيامه ء اذ لم نقر له ردودا على نظرية ابنه ‏ كما فعل في 

نقده لنظرية الاشمري في الکسب . ولقد اعتبر الكثيرون مذهب 
أبي هاشم في الاحوال محاولة للتوفيق بين ما اعتنقه المعتزلة من 
نفي تام م للصفات الازلية وتشدد في هذا الامر ء وبين ما ارتأه أهل 
0 ال نات ركان تکل ما سو اہ 
وهي محاولة كان لها أثرها بعد حين في الاشاعرة » فظهرت عند 
بدن مرح > كالقاضي أبي بكر الباقلاني وامام الحرمين أبي 
المعالي الجويني رغم أن الكثيرين من الاشاعرة دفضوها وردوا 
عليهًا . و نحن نحس في ردودهم بروح التهكم من تناقض آبي هاشم 
ف وصنه لاحواله و اضطرابه في ريفه لها ۰ و تستشعر من کلامهم 
نغمة التشني بسبب تخلي آبي هاشم عن قول أبيه بعد أن بان له 
فساده ے كما یعبوون - حين جمل نفس الباري علة لکونه.عالا 


وقادر ۱ . ثم تخبط هو في محاولته الجديدة (۴) . 


فما هي هذه « الأحوال » (:) التي آثار قضيتها ابن الجبائي ۰ 
وأثارت هي بدورها كل هذا اللغط من حولها؟. 


يقول الشهر ستاني : انه ليس للحال حد حقيقي يذكر حتى 
نمر فها بحدها وحقيقتها على وجه يشمل جميع الاحرال . وهر 
يضبطها ويحصرها بقسمتها الى : ما يعلل وما لا يعلل : وله.ني هذا 


٠ ۱۳۹ نهاية الاقدام في علم الکلام ۰ للشهرستاني ۰ طبعة اکسفورد ص‎ )١( 
٠ ۱۰۲ وانظر الملل على هامش الفصل ص‎ ٠ نفس المصدر والصفحة‎ )۲( 
۹۲ راجع : أصول الدین ۰ ص‎ )۲( 
States : ويطلق عليها ف اللقات الارربية اسماء مختلفة ء فقد تدعى‎ )٤( 
A kind of Universals اب‎ Modes ار‎ Conditions او‎ 
Deve - of Mus-Theo ركذلك‎ EI : راجع ما کتبه ماکدوتالد عن . الحال . او ض‎ 


ے ۳۔ 


نس طويل )١(‏ ۰ 

لکننا نقول ‏ تيسسيرا للامر - 
ان لله عالم ٠‏ لا هر عليه في ذاته » كان يعني بهذا انه ذو حالة هي 
صفة معلومة (؟) وراء كوته ذاتا موجودا (۳) . لانه لا يمكن فهم 
الصنة على الذات « لا باتقرادها » (:) في نظره ء أي آنه لا بد من 
مفهوم للصفة منفصل عن الذات ينهم من قولنا : ٠‏ عالم » أو 
« قادر » أو نحو ذلك . 


وكأنما خشي أبو هاشم أن يقال : وما الجديد الذي جثت به ؟ 
ان هي الا الصفات آثبتها أهل السنة قبلك ورجعت الى قولهم فيها 
فقال : انها ليست صفات بالعنی التبادر الى الذهن ء وائما هي 
« أحوال » لا معلومة ولا مجهولة ولا موجودة ولا معدومة ولا قديمة 
و لامحدثة (ه) . أي هي على حيالها لا تعرف كذلك . بل مع 
الذات (. 

وهذا قول لعل القصرد بالاحرال فيه صفات آقرب الى جر هس 
الاشياء من الاعراض التي تتفاوت في درجة قيامها بالجوهر . وقد 
اعتقد أنه بهذا أبقى على مفهوم وحدة الله ودعم القول بصفات الله 
من حيث أن الاحوال ليست شيئًا جوهريا وانما هي ضرب مسن 


الظراهر (۷) . دهي محاولة لانقاذ تعقل الالوهية وانقاذ هذا المفهوم 


)١(‏ انظر : نهاية الاقدام ص ۱۳۳-۱۳۱ وما يعلل : هر كل حكم لعلة قامت بسذات 
يشترم في ثبوتها الحياة عند ابي هاشم ۰۰۰ كالعلم بالحياة مثلا ٠‏ وما لا يعلل : 
کالسراد 

(+) لعل الشهرستاني يعني بقرله ٠‏ صفة معلرمة + أنها مفهومة من وراء کونه ذاتا 
مرجردا قان ابا هاشم نفى ان تكون + معلومة » بمعنى العلم العروف © 

(؟) الاز - على هامش القصل + ۱ ص 

(؛) الصدر السابق ؛ نفس الصفحة ٠‏ 

۱۹١ الفرق بين الفرق ۰ ص‎ )٥( 

(1) ملل دص ۱۰۲١‏ 

)0۷ دائرة المعارف الاسلامية ۰ الثرجمة العربیة:ج ٦‏ ص ۲۷۰ 


ا - 


من طریق اثبات مفھومات . از تصررات أو اعتبارات » تساعدنا على 
تمقل الذات . والحق أن تعقل الاهیه من غير ذلك لا يمكن من الناحية 
العتلية التصورية . 
فکانما آراد بر هاشم أن یتنادی کل قول یورطه في مأزق 
حرج » بسبب قرب مذهبه من مذهب آهل السنة » فوقع في آحرج 
مأزق . واحتاج أصحابه الى دفع کل ما يشم بأن مذ‌هبه يشبه 
مذ هب آهل السنة ٠‏ والى الدفاع عن مذ هب شیخهم و نظریته (۱) . 
فان قیل : ولم قلتم ان الاحوال ليست معلومة ؟ 
قیل له : ذلك لان كل معلوم لا بد أن يكون متمیزا عن غیره 
بصفة ء فلو كانت الصفات معلومة وجب أن تكون متميزة عن 
غير ها بصفة أخرى . والكلام في تلك الصفة كالكلام في تلك الصفة» 
وهذا يتسلسل الى ما لا نهاية له من الصفات » وهذا محال . فليس 
الا أن يقال : ان الاحوال ليست معلومة لا على الانفراد ولانمع 
الذات ء وانما نعلم الذات عليها » (۲) . فاذا سثلوا : لم تثبتون 
مالا تعلمون ما دامت الاحوال غير معلومة ؟ آجابوا : اننا لا نثبت 
الاحوال وانما نثبت الذات على الاحوال (۲) 
وهنا يبرز لنا ما يحاول أصحاب الاحوال أن يبينوه من آنهم 
لا يثبتون الاحوال الى جانب الذات وزائدة عليها ‏ كما يفعل مثبتو 
الصفات من أهل السنة حين يجعلونها زائدة على الذات ‏ ويقولون : 
اننا نعرف الذات عليها (4) . 
)١(‏ انظر : «تكملة؛ الدکتور أبي ريدة لكتاب ٠‏ ديوان الاصول» لابي رشيد النيسابوري 
ک2 
(۲) شرح الاصول الخمسة للفرزادي ص ۳۹ ظ نقلا عن د٠‏ آبي ريدة ٠‏ تكملة » 
ديوان الاصول ٠‏ 
)٢(‏ نفس المصدر ٠‏ 
(۶) يفرق العتزلة بين « الثبوت » و ٠‏ الوجود » ولا يقولون بوجود القدماء ۰ محصل 
عن اھ 


۳٣ =‏ ۔ 


لکن الطر سي في تعليقه على « محصل آفکار التقدمین » يقرر 
أن المعتزلة ‏ رغم انکار هم للصفات - قالوا بها في العنی « لانهم 
قالوا بالاحوال الغمسة المذكورة ثابتة في الاول (۱) مع الذات » (۲) ٠‏ 


و و الاحوال الخمسة هي قول أبي هاشم وحده » فانه علل 
القادرية والحيية ( والعالمية والموجودية ) (۷) بحالة خاسة هلي 
الالهية » ہ) . 


هذه الحال الخامسة ‏ أو الصفة كما يعبر عنها الطرسي ب 
تفرد أبو هاشم باثباتها لله تعالى دون غيره (ہ) . ويوضح القاضي 
عبد الجبار مذهب الشيخ في هذا الامر فيقول : انه لا بد من اثبات 
صفة لله تعالى لو أدرك ما أدرك الا عليهاء تقع بها مخالفته للحوادٹ 
وعلم ان من الحوادث ما يشار كه في القدرة والعلم والحياة والرجود - 
وهي الصفات الار بع الاساسية عند ام فليس الا طلب صنة 
اخر ی هي «الالهية» - ويسميها أبو هاشم «حالا» هي الاخری (ہ) - 
وهي التي توجب الاحوال الباقية جمیعا (۷) . وأحسب أن أساس 
مذهب أبي هاشم في الحال الخامسة قائم على اعتقاده أنه ما دام الامر 
لا يخلو من مخالفة الله للحوادث فانه لا بد من اثبات صفة لاحد 
الخالفین لا تثبت للآخر . ولا كانت الحوادث تضارك الذات الالهية 
في الصفات الاربع ے آعني الوجود والحياة و القدرة والعلم - فان 


۰ احسب إن الصواب : في الازل‎ ١ 

(۲) محصل افکار التقدمین - می ۵1 وجاء في » الواقق » + ۱ ض ۰-۰۳۲۷ ۳۲۸ : 
اما العتزلة ۰۰۰ فانهم آثبتوا له احوالا اربعة لا اول لها هي ء الوجود والحياة 
العلم والقدرة . وابر هاشم خامسة علة للاربعة وميزة للذات هي الالهية  ٠‏ 

(۲) زيادة نى ۰ (4) محصل ٠‏ ص ۵3 - هذا بینما یعلل مثبتر الصفات العاليسة 
بالعلم . ويفول ابر الحسن البصري - من العتزلة - انها معللة بالذات ۰ 

۱۱۱ المجموع من الحیط بالتكليف ۰ ثيمورية ۰ ص۸۸ (۱) محصل ۰ ص‎  )۰( 

(۷) نهاپة الاقدام ني علم الکلام ۰ صن ۱۸۰ 


ew 


لا يمكن سار كة العرادث لله فيها حي الالرهية . وهذا 
ی الفائب عل الشاهد ۰ والا 
رن رجرء الله رحياته وقدرته وعلمه صلی 
أساس الاطلاق . و بهذا تتع المخالفة الطلرية . 


وعلى کل حال : فان ضرار بن عمرر كان قد تعرض من قبل 
لهده النقطة رقال بمائية - أو ماهية - لله لا یملمها الا هو . و هذا 
02 وأبي هاشم ۰ اذ من المکن في « حال » 
أبي هاشم الخامسة أن يدرك الله عليها : بینما لا يدركها سواه عند 
ضراد () . 

لقد أراد ابن الجبائي الوصول الى حل في هذه المشكلة العريصة : 
مشكلة الملاقة بین الذات و الصفات - فقال بالحال ۰ فالزمه خصومه 
أن يقول بشيء وسسط بين المعدوم والموجود (؟) . وهذا متناقض - 
بحسب آراء هوّلاء الخصوم . 

لقد آخذ كثير من الاشخاص على أتباع آبي هاشم أنهم لم 
یبینوا حين طلب منهم تعریف الحال واکتفوا بالقول انها « صفة 
لموجود لا يوصف بالوجود ولا بالعدل » (؟) . وأي صفة هذه التي 
هي موجود لا يوصف بانه معدوم ولا موجود ؟! ان هذه « الواسطة » 


هر رجه الفرق 


بين العدم و الوجود لا تیسر التقسیم الذي یمتنع بدونه التعريف . 
. ولذلك أعتبر خصوم البهشمية أنه من العجائب أن يقول ابن 
الجبائي عن هذه الاحوال انها لا توصف بكونها معلومة أو مجهولة (؛) 
أو مذكورة مع أنه ذكرها بقوله : غير مذكورة ء وهذا تناقض (ہ) . 
و هذا التناقض في تعريف الحال سحسب فهم الخصوم هر الذي دفعهم 


المواقف + ١‏ ص ۲۳۵ 


الفرق بین الفرق ۰ ص ۱۹١‏ 


الى غدم قبول فکرته حين لم یتتنموا بهذا الترفيق بين الرجرد 
راللاو جود (۱) ٠‏ 

لکن مما لا شك فيه آن البهاشمة ‏ رغم قولهم بالحال ذات 
الصلة بالصفات - حاولوا أن يبدوا مستمسكين بموقف المعتدرلة 
التديم في نفي الصفات . فقالوا انهم يشبتون الذات على الاحوال ولا 
يثبتونها هي للذات . وهم يعنون أنهم لا يصفون بالحال الصفة بل 
يصنون بها الذات . وقد آنکروا انهم أثبتوا واسطة بين الموجود 
والمعدوم . وتصوروا الحال ثابتة ‏ ان كانت غير مشتقلة في 
الوجود أو « على حيالها  »‏ اذ لا یخلو الوجود من أن يكون عرضا 
أو جوهرا « وهي ليس احدهما بل هي صفة معقولة لهما » () . 

ومن العجيب أن تقابل فكرة أبي هاشم في الاحوال أول امر ها 
بمعارضة شديدة من المعتزلة الذين حسبوا فيها تسليما بوجهة نظر 
الاشاعرة ‏ وأهل السنة عموما ‏ باثبات صفات أزلية لله سبحانه 
وتعالى منفصلة عن ذاته . وقد رأينا 
تلامیذ آبیه - الى اكفاره في قوله هذا . وكيف عارضه أيوه ننسه 
ونفي متالة ابنه - وان لم يصل الينا شيء من ذلك . ثم لم تلبث 
هذه الفكرة أن و جدت سييلها الى أذهان المعتزلة ‏ بعد انتصار اتباع 
أبي هاشم وتلاميذه . 


و سا تا من 


آما عند آهل السنة فقد كانت الاحوال عرضة لهجوم الكثيرين 
منهم - وان كانت قد وجدت سبيلها عند الباقلاني والجويني كما 
سنعرض له يعد قليل . وكان هذا الھجوم يقوم على أساس 
منطقي - كما رأینا - بادعاثهم خرق ابی هاشم أحد قوانین الفکر 
الار سططالية وهو قانون « عدم ارتفاع النقیضین » ء بمعنی أنه لا 
7 دائرۂ العارف الاسلامية ۰ الترجمة العربية + ٦‏ ص ۲۷۰ 
(۲) نهاية الاقدام ص ۱۳١‏ 


گر یں 


وسط بين النقیضین . فان قول آبي هاشم باحوال لا هي موجودة ولا 
معدومة ولا مجهولة ولا معلومة ولا متغيرة ولا ثابتة يعني ارتفا ع 
النتیضین کلیهما و هذا ممتنع مد . ولکن اندکترر علي سامي 
النشار في کتابه « مناهج البحث عند مفكري الاسلام » (۱) ینب 
الاذمان الى نقد التکلمین لقوانین الفکر الادسطي ويشير الى أن 
مبحث الاحوال کان آول الباحث التي أنكر فیها السلمرن قانون 
عدم ارتفا ع النتیضین ضمن ما آنکروه من هذا النطق (؟) ٠‏ 

ولقد کان لابي هاشم نفسه اهتمام بنقد أرسطو - كمسا 
عرفتا - على أساس من فكر التکلمین الاسلامي و بمتأی عن سيطرة 
المعلم الیو ناني الاول . كما ان الشيخ لم يعبأ بهذا النطق في مباحث 
أخرى من مثل مسألة « استحقاق الذم » وخرج عليه دون 
غموض (۲) ٠‏ 

وعلى هذا لا يكون هناك مبرر للهاجمة الاحوال على أساس من 
منطق آرسطر اذ كان هذا المنطق مرفوضا في كثير من جرانبه لدى 
جمهرة المتكلمين ء ولذا فاننا لا نستغرب اذا ما وجدت هذه النظرية 
أنصارا لها داخل العتزلة واقتناعا وتأیید! عند بس كبار الاشاعرة 


الاحوال عند الاشاعرة : 


وعلى الرغم من الهجوم العنيف الذي تعرضت له نظرية الاحوال 
من طرف أهل السنة والاشاعرة : فان الشهرستاني يشير الى 
« تردد » قول القاضي أبي بكر الباقلاني ‏ وهو في الاشاعرة كبير 


٠ طبعة دار المعارف ص ۱۶۰ وما بعدها‎ )١( 

(؟) انظر : ص ١44‏ من الصدر السايق ٠‏ 

۳) سنری هذه المسالة فيما يلي ۰ ولقد قال ابر الهذيل في الجسم انه أول حدوشة 
٠‏ ۷ ساكن ولا منحرك ٠‏ ۰ مقالات + ۲ ص ۲۱ ٠‏ وهناك أمثلة كثيرة ذغرى 
الخروج المتكلمين عن قوائیں ارسطر المنطقية 


1٦ ٭ہ‎ 


امحل ق اثبات الحال ر تتیها (۰) رال تنا الاشمري المررف امام 


انعر مین آيي المالي الجر يني في المسالة نی التردد بين الائبات 


ريني 
والنني . 

قال الشهر‌ستاني في ( نهاية الاقدام ) : وأثبتها أو بكر 
الباقلاني رحمه الله بعد تردید الرأي فیها على قاعدة غين ما ذهب 
اليه ( أبو هاشم ) ... وکان امام الحرمين من الثبتین في الاول 
والنافين في الآخر » (؟) . ولعل محاولة بعض الاشاعرة « تطويع » 
نظرية الاحوال لمسايرة مذھبھم وعدم ننيھم لیا.ننیا قاطعا. يرجع الى 
فهمهم للحال على معنى الصفة التي كانوا يثبتونها للذات . وھذا ما 
نلمحه من خلال قول الشهر‌ستاني على لسان الباقلاني : ان الحال 
الذي أثبته ابو هاشم هو الذي يسميه صفة , خصوصا اذا أثبت 
حالة أوجبت تلك الصفات (۳) . ومعنى هذا أن الاشاعرة أيضا 
فهموا قول أبي هاشم بالاحوال على أساس الترسط بين نني 
انصفات واثباتها والاقتراب من مذهبهم في الاثبات . 


اسعتات 


اشتهر عن آبي هاشم واتباعه قول آخر عرفوا بيه وتفردوا 
بمذهبهم فيه » وهو يشكل الساق الثانية التي قام علیها هذا الذدمب 
الى جانب نظرية الاحوال . وأعني به تولهم باستحقاق الانسان الذم 
والعقاب لا على فعل يآتيه وما تفرع عنه من نتائج . 
() غلل = على فانشق القصل - ج ١‏ ص ۱۳۱ 
(۲) نهاية الاقدام : ص ۱۳۱ 
(۴) ملل - ص ۱۲۲-۱۲۱ 


۲۸۷ - 


وقد بلغ من شهرة هذا الراي عند البهاشمة أن کانرا يدعون 


په ن ب «الذمية» )١(‏ على ما يروي البغدادي والاسخر اييني. 
پل ات 
واسماہ: ۾ ! ستحقاق الذء » (؟) وهر ما لم یفعله بالنسبة للاحوال . 


من ا لمعتزلة 


با هاشم نفسه ألف کتابا یشرح قيه مذهيه ویدلل عليه 


يمكن تلخيص رأي أبي هاشم في هذه المسألة على النحر التالي : 
ان الانسان المكلف القادر الذي مات ولم يفعل معصية . كما أنه 
نم يفعل طاعة واجبة عليه . « يستحق الذم والعقاب الدائم » لا على 
فعل » ولكن من أجل أنه لم يفعل ما أمر به مع قدرته عليه وتوفر 


الآنة فيه وارتفاع الموائع عنه » (4) . 


وعلى هذا الاساس يكون الانسان المؤمن المكلف القادر الذي لم 
ير تكب كبيرة من زنا أو سرقة أو قتل أو شرب خس مغلدا في النار» 
مستحتا للعقاب الابدي . اذا لم يژد الطاعات الواجبة عليه كالصلاة 


والصوم والزكاة . وهو بهذا خالف سائر المعتزلة الذین دفضوا 


:١(‏ الفرق بين الفرق + صر ۱۸۰ وكذلك : البده رالتارية ٠‏ للمقدسي ۰ + د ص 
۳ _ 145 والمقدسي يجعز ء الذمية ؛ أتباعا لابي هاشم وابي علي معا ٠‏ ولعل 
هذا راجه الى اتباعهما لد ينفصلوا انفصالا كاملا بعد ني عبد القدسي الذي عاش 
زٍ القرن الرابع الهجري * 

ح عيون المسائل ٣ + ٠‏ هر ۲٦۷‏ ظ 

(۲) الفرق بين الفرق ۰ صر ۱۸۷ رن كلام البفدادي مبالغة معروفة عنه ۰ وانظر : 
لفات العتزلة : صر ۹۰ (4) الفرق بین الفرق ۰ ص ۱۸۱ ٠‏ 


- ۲۳۹۵ 


تخليد السلم في النار الا بكبيرة یسمی بها فاسقا ۰ وان كانوا 
موی کرو وہ مو 
ہ لا اله الا الله وآن محمدا رسول الله » في جهنم ابدا . 


وقد ا آغلب المعتزلة قول أبي هاشم هذا » ونادوا بان 
الذ. لا يستحق الا بفعل يآتيه الانسان » وأن العقاب الدائ ثم لا يكون 
الا عل كبيرة ل اك 
ويعاقب دون أن يفعل شیا فهو ما لا يقبلونه . 


وقد به أبو علي موقفه من هذه القضية فقال : ان الانسان 
٠‏ لا يستحق العقاب على أن لا يفعلم انما يستحق العقاب على قركه 
وهو عل ضده ‏ )ذلك ان ال لثراب والعقاب عند أبي علي لا 
يستحق الا على فعل - كما يتول القاضى عبد الجبا۔ ب د هر پر فض 
ب والعقاب على أن لا یفعل الانسان - حتى وان كان لا بفەل 
الراجب ‏ فان مذهبه أن المكلف القادر لا يمكن أن يغلر من الم 


والترك ولا يعترف بحالة الو سط التي يقول بها ابنه وانصاره (۲) 


ومن هنا نری آن‌نقطة انخلاف الرئيسية تكمن في تحديد جهة 
استحقاق العقاب: أعنى علته. وفي التمييز بین «اللا فعلء و «الترك» 
وهر تمييز دقيق للناية . فان « اللافعل » هر سلب الفعل ؛ وهر على 
هذا « فعل سلبي  »‏ ان جاز التعبر ‏ أما « الترك » فهر « فمل 
ايجابي » يساوي اختيار عدم الفعل ۰ أو ارادته أو العزم عليه » 
وكل هذه « افعال » بالمعنى الاعتزالي . اذ ليس الفعل عند المعتزلة 
هر دالاغذ » به أو اداژه فحسب ١‏ وانما يمتبر « ترکه » آیضا فعلا 
وهو ما يساوي « فعل ضده » حسب تعبير أبي علي . 


(۱) شرح عيون السائل ۰ + ۲ ص ۲۵۲ و 
(۲) شرح الاصول الخمسة ۰ ص ۱۳۸ 


ے ۲۹۹ -ے 


وهنا تری أن هناك حالتين في آي عمل هما : فعله وتركه ‏ أو 
فعل ضده ‏ وهما عمليتان ايجا بيتان يدخل فيهما الاختيار والارادة 
المباشرة من الانسان للقيام بالعمل أو تركه : ولا خلاف بین المعتزلة 
القائلين بآن الانسان لا يخلو من الاخذ والترك على أن الانسان 
مستحق للعقاب أو للثواب في كلا الحالين وقد كان أبو على من هذا 
التریق () ۰ 

لکن آبا هاشم وأتباعه يرون أن الانسان « يجوز أن يخلو من 
الاخذ والترك مع ارتفاع الموانع من الفعل » (۲) . وهنا يعني انه 
تمر بالاتسان حالة لا هو يفعل فيها ولا هو يترك باختیاره - مع 
ادتقاع المرانع ‏ وجي الال الثالثة بالنسبة للفعل ؛ وهو مع هذا 
يكون مستعقا للذم والعقاب اذا لم یفعل الراجب عليه . 

ان هذا الوضع ؛ أو الحالة > يبدو شاذاوغير منطتي : اذ كيف 
کی المرء في حالة لا مانع يمنعه وهو مع هذا لا يفعل ولا 
یتر ك في الوقت الذي ينبني عليه الفعل أو الترك ؟ هذا آمر مرفوض 
من الناحية المنطقية على الاقل . لكننا رأينا آبا هاشم لا يعبأ بمنطق 
أرسطو ولا بقانون « الثالث المرفوع » كثيرا ‏ ولنا في هذا مسن 
نظريته في الاحوال أبلغ مثل ‏ وهو غالبا ما يتجاوزه ولا یسره 
اهتماما كبيرا . ولهذا فانه لا شيء يمنع من أن يخلو الانسان من 
الاخذ والترك ٠‏ أو الفعل في حالتيه المعروفتين : للقيام به أو عدم 
القيام به 

وعندما قال أبو علي ان المكلف يعاقب اذ! ترك الواجب ٠‏ قال 
أبو هاشم ان « المكلف يستحق الذم والعتاب بأنه لم يفعل الواجب لا 
لعذر » وان لم يقعل ترک » (() . 
(1) راجم من هذا البحث الكلام عن القغل 'الانساتي + 


(۲) الفرق بین الفرق ۰ صن ۱۸٦‏ 


)٢(‏ شرح عيون المسائل ۰ + ۱ ص ۲۵۲ و 


سو ہے 


وقد ضرب القاضي عبد الجبار لهذا مثلا فقال : « قد علمنا 
أن من وجب عليه رد وديعة و هو مستلق ولم یرد یحسن ذمه من 
غير أن يعلمه فاعلا على جملة أو تفصیل . فان قیل : هر كما لم 
يعلم الترك لا يعلم أنه لم يفعل ما وجب عليه . قلنا : ليس كذلك » 
لانه كما يعلم رد الوديعة ضرورة يعلم أنه لم يرد » كما آنه اذا علم 
کون الجسم متحركا يعلم أنه غير متحرك ٠ )١(‏ 

فالقضية ببساطة هي أن مکلفا وجب عليه الفعل (رد الوديعة) 
ولم يرددها ‏ كما أنه لم يفعل ضده اذ لم يمنعها. لكنه يستحق الذم 
لانه « لم يفعل » الواجب ‏ وهو رد الوديعة وعلى هذا استحق 
العقاب لا على قعل . 

ان أساس هذا القول الذي ذهب اليه أبو هاشم وأصحابه 
آموان 2 

أولهما فهمه لمنی « اللافعل » على معنی غير معنى « الترك » 
هو معنی الاختیار والارادة المتعمدة « لفعل ضد الفعل » ان صح 
التعبير . وهو ما قد لا يبدو بوضرح في « اللافعل » وان كان ينبني 
التنبيه الى أن مسلبية « اللافعل » هنا لا تمني السهو أو الغفلة ار 
النسيان على وجه من الوجوه . ولعل في مثل الوديمة الذي ضربه 
القاضي عبد الجبار ما یفسر مرمی آبي هاشم ومقصده 

وقد حاول البغدادي أن یربط بين رأي أبي هاشم هذا وبين 
مذهب المتزلة في الاستطاعة واختلافهم في وقت وقوع الفعل ٠‏ 
وضده » ووجوبه ۰ بد اتفاقهم عل کون الاستطاعة قبل الفعل . 
فکان أن أجاز أبو هاشم « بقاء الستطیع أبدا مع بقاء قدرته و توفر 
 )۱(‏ نفس الصدر والصفحة السايقين ۰ 
(۲) شرح عيون السائل ۰ + ۲ ص ۲۵۲ و 


ہے ۳۵۱ 


الآلة وارتفاع الوانع خاليا من الفعل والترك » )١(‏ - 

وقد آورد البغدادي كذلك جملة من النتائج التي ترتبت على 
مذهب أبي هاشم وهذا كما أورد بعض الزامات الاشاعرة له . 
وأول هذه النتائج هو القول باستحقاق القادر الذم والعتاب اذا 
مات ولم يفعل طاعة ‏ وان لم یفعل معصية (۲) . ثم قوله بتسطین 
من العذاب لفاعل القبیح : أحدهما للقبيح الذي فعله وثانيهما لانه 
لم يفعل الحسن الذي أمر به (۳) . وقد الزمه الاشاعرة في الحدود ما 
آلزموه في القسطین من العذاب (؛) . ونتج عن مذهب آبي هاشم 
أيضا القول بان المكلف لو تفير تغیرا حسنا وأطاع بمثل طاعة 
الانبياء ولم يفعل شیثا واحدا مما أمره الله به ولا ضده استحق 
الخلود في النار (ه) . كما أنه سمى من لم يفعل معصية عاصيا لانه 
لم يفعل ما أمر به وان لم يفعل معصية (+) . وسمي من لم يفعل 
انواجب غالا وان لم یرجد منه عن - و کافرا واا( 

ویبدو أن البندادي استتی من کتاب ابي هاشم « استحتاق 


۱ 


الم » الذي يذكره . و الذي أخذ مته القاضی عبد انجبار ود 
جاء فيه بحرارة دفاعا نقله ننا الحاکم انجشمي في « شرح حیرز 
السائل » 

وقد رد القاضي عبد الجبار على من قال ان کون الکلف غير 


(۱) الفرق بين الفرق ۰ ص ۱۸۰ 

(۲) فقس الصدر والصفحة 

۱۸۷ ففس الصدر صفحة‎  )۳( 

 )4(‏ نفس المصدر والصفحة ۰ ويروي البغدادي ان با هاشم تخلص بالقول ۰ ٠‏ اما 
تھی عن الزنا والشرب والقذف ۰ غاما ترك هذه الافعاز فغير و اجب عليه . ۰ وھد 
تشنيع ظاهر كما قرى ٠‏ 

)٥(‏ الفرق بين الفرق صر ۱۸۷ - وقارن رأيه في التوبة 

)٦(‏ ففس الصدر والصفحة ۰ وقد أشار الى انه توقف تي ذلك ني فعل الواجب 

(۷) نف الصدر ص ۱۸۹ ۰ 


= ۲۲ هت 


فاعل لنواجب , دلالة عل انه فعل فعلا قبيحا » بان هذا خطاً غلط ٠‏ 


اذ أن من أصل البهاشمة جراز خلر القادر من الاخذ والترك ».وقد 
خسن عقلا ذم من لا یقعل :١‏ اجب . ولا وجه لذلك الا آنه لم یفعله 
وهر يستدل أيضا بافتراض استحقاق الله تعالى للذم 
1 


اذا لم یفعإ 


(r)‏ . ويستدل كذلك بأن العقلاء كما یذمون على فمل 


مأ وجب عليه لم يفعل تركه ! ولا فرق عنده بین 


القبيح يذمون على أن لم يفعل الواجب (۳) . وهر ينني آن يكرن 
معنو « لم يفعل » عدم الفعل ‏ لا يترتب عليه من أن الذم لا 
يستحق عن المعدوه ‏ وانما معناه « غير فاعل » لا وجب عنيه 
فقط (:) وهو ما يفهم منه « زوال هذا التعلق الذي يعقله من تعلق 
الفعا بالفاعل » (ہ) حسب تعبیر القاضي عنه ؛ ويعني به نفي 
العلاقة ١‏ 

وقد أورد عبد الجبار رد أبي هاشم على من آلزمه قسطين من 
العتاب لن لم يفعل الراجب ؛ احدهما لانه لم یفعله وثانيهما للترك 


هنية أو الواقعية بين الفعل والفاعل 


ك وحده ولا شان 


بان المكلف اذا ه ترك » الفعل يستحق الذم على التر 
ل لا فعل » الواجب هنا ۰ فلا يلزمه أن يتضاعف العقاب )١(‏ وهنا 
نلتمس التفرقة الدقيقة بين « الترك » و « اللافعل » التي سبق 
الاشارة اليها . 

د كذلك على احتجاج العارضین لتسمية من لم یفسل 


و هر 


البياشمة باسا في القول بواجبات على الله 
اجبات مثلا - ازاحة العلل عن العباد في كل سا 
يقرل ل کتبه ان آمر کذا لم يزل راجبا على 
حزم الظاهري ۰ + : ص ۲۰۰ وطبعة القاهرة 


وا لمذ نب والمسيء » 
كما يوصف من لم يفعل التبیح بانه « مطيع دين تقي » )١(‏ ولا حاجة 
لفعل ثابت ظاهر ٠‏ فان العقلاء يسمون من لم يرد الوديعة « ظالا , 
ولا يخطر على بالهم أنه فعل فعلا آخر یتوجه الذم اليه » (۲) ٠‏ 

هذه خلاصة ما دار من جدل حول مسألة « استحتاق الذم » عند 
آبي هاشم وأتباعه وقد تجاوزنا عن کثیر من التفريعات والتفاصیل 
غير ذات الاهمية . الا أنه تجدر ملاحظة أن فكرة آبي هاشم هذه 
على الرغم مما لاقته من معارضة والده أبي علي وأنصاره ومن تقد 
الاشاعرة ‏ لم تمض دون تأثير : فقد اعتنقها آتباعه وأنصاره كما 
رأينا ودافعوا عنها بحماسة ء كما آنها لاقت صدی في صنوف 
مدرسة بغداد الاعتز الية زمن آبي التاسم البلخي » وان كان البلخي 
قد فرق بين الذم والعتاب - وهو ما لم یجزه أيو هاشم وهر 
بفصله هذا أجاز أن يستحق ااکلف الدم بأن لا يفعل ولا يجوز أن 
يستحق العقاب () . فكان أيا القاسم اتخذ موقفا ومنطا بين 
الجباثيين : فهو يوافق أبا علي في أن العقاب لا يستحق الا على فعل . 
ويتفق مع ابنه في استحقاق الذم لا على فعل . 


)١(‏ نفس المصدر والصفحة ۰ ويمكن التول على هذا الاساس باتصاف الانسان 
بالضدين من الصفات : فيكرن عاصيا مطيعا في نفس الوقت ٠‏ وف هذا أيضا خروج 
على قانون ٠‏ عدم اجتماع النقيضين » الارسطي واضح كل الوضوح ٠‏ 

(۲) نفس المصدر والصفحة ٠‏ 

(۲) نفس الصدر ۰ ص ۲۵۲ و 


ہ 504 - 


انم 
ولات نان 
علاقته بابي علي : 


لابد للباحث ق مسائل عل الکلام اوق تاریخه و تطوره بوجه 


ري (۱) من قريب أو بعيد 


به آبي هاشم فلا جدال 
في ضرورة النظر في العلاقة بين الاشعري وبين هذين الشيخين وأبي 
علي خاصة ‏ وبحثها من مختلف اركانها » فليس هناك في الواقع ‏ 
أحد ألصق بالجبائي بعد أبي هاشم من أبي الحسن الاشعري ؛ 
سراء في حياته أو فكره . 

وقد كان ما عرف في تاريخ علم الكلام بانفصال ‏ أو انقلاب 
أو انشقاق ‏ الاشعري ورخروجه على الممتزلة وانخلاعه من مذهبهم, 
ثم عودته الى صفرف السلف وأصحاب أحمد بن حنبل ذا خطر 
ظ مجرى الصراء بين المعتزلة وخصومهم . وقد 
بكر الصيرفي (۲) حين قال : « كانت العتزلة 
قد رفعوا رژو سیم حتى أظهر الله الاشعري فجحرهه في أقمساع 


السمسم » (۳) ۰ فان أبا الحسن كان في وضع مكنه من تسدييد 


(۱) أبر للحسن علي بر اسماعیل بن آبي بشر الاشعري - الفهرست ص ۲۵۷ ٠‏ 

(؟) ابر بكر محمد بن عبد الله الصيرلي الشافعي ت ‏ ۳۳۰ ه ) الفهرست ص ۳۰۰ 

(۲) طبقات الشافعية الكبرى ۰ لثاج الدين السيكي + ؟ ص 47؟ ۰ طبعة المطبعة 
رت 


۳۵۵ - 


اتب ضربة تلقاھا المعتزالة بعد انتلاب السلطة علیهم لم يستطع 
شیر د أن یسددها لیم 

وقد ولد أبو الحسن - فیما يرجح - عام ۲۸۰ ه )١(‏ . وتوق 
عام ۳۲۶ ه ( ٩۳۹-۸۷۱‏ م۰ ) فیکون قد عاش حوالي الادبسة 
والستين عاما قضی شطرها الاکبر معتنقا لذهب الاعتزال الذي 
تر بی فی حضنه ودرج في بيته وتشربه تشربا جعله من رژوسه 
وزعمائه والناطقين باسمه في الحافل والجالس والناظرات . 

قالر ن عاما (؟) » متذ 
تزوج منه شیخنا آبو علي الجبائي (۳) التي اخترم زوجها وأبر 
الحسن لا يزال صفیرا ۰ وهو الذي رياه وعلمه الکلام (؛) واقتدی 
برأيه في الاعتز ال عدة سنین حتی صار من أثمة العتزلة (ہ) . وكان 
آبر علي كثيرا ما ينيبه عنه في المناظرة والجدل (ج) . ونحن لا نكاد 
نعرف شیٹا كثيرا عن كيف :وقع هذا الزواج ء أو العلاقة السابقة 
عليه بين الجبائي و آل الاشعري , ولا سا يلقي ضوهءا على هذا 
موضوع ؛ فاد کل ما یذکر في هذا الجال هر ما سبق . 

وعلى كل حال : فان الاربعين من السنین التي قضاها آبر 
الحسن مصاحبا للمعتزلة - اذا صحت - تعتبر عمرا طریلا له 
تأثيره في تكوين عقل الاشمري على نمط الاعتزال ومثله » وهو 
حيث تمسكه بالجدل والمناظرة (۷) وتقرير الاصسول 


الاشعري دام على الاعتزال أ 


0 (۲) نفس المصدر والصفحة ٠‏ 
ف أحوال العلماء والسادات ٠‏ للخواتساري ٠‏ طبعة طهران 
وخطط المقريزي ج ٤‏ 

+ كان ( الاشمري ) خنفي المذهب 
۱ “قفص النصدر والصفعة 

مین ا ۷۸ ۰ 
(۷) من کتب آبي الحسن العروفة ۰ ٠‏ رسالة في استحسان الخوض في الکلام » 


۳٥۹ -‏ ۔ 


من الاداة المقلية )١(‏ . الامر الذي كان پر فضد 
آهل انحدیث والحنابلة مر قبل . لکن حادثا وقع قي نهاية القترن 
1 ند ۳۰۰ ه یا کات له آکین 


حر عل باظل ولا باط عر حق؛ فاستهديت الله تبارك وتعالى 
فهداني الى ما أودعته في كتبي هذه ۰ وانخلعت من جميع ما كنت 
اعتقدہ كما انغلفت من ثربی هذا » . واتخلم من ثوب كان عليه 
ورمى به ودفع الكتب الى الناس (©) 


انحادث الذي هز اثبصرة وهر معها مجالس التکلسین 
کات الاععر ال . 


فما كان الاشعري بانرجل العادي في هذا 


تمر المسألة عادية دون أن یلتنت 
فنا كين أحله الجبائی محل 

: . و پت فان 
انصدمة التي أحدثها أبو انحسن باعلانه الغروج على رفاق الامس 


كانت عنينة لا ريب لابي علي وأصحابه . کان الصدع الذي 
تق يصعب على الرقع ۰ فقد كان 


بالنسبة للمعة: لة حسب تعبير ابن عساكر ‏ « ككتابي 


٠ تحقيق ونشر الدكتور آبي العلاء عفيني‎ ١ 


تبيير ندب الفتري ص ۳٩‏ - وجاء ف القهرست صر 737 : ( وكان اولا معتزليا 
القرز مالعدل رخلز الترتن ر المسجد الجامع بالبصرة في يوم الجمعة : 
رصي کرسبا وقادى باعل صوقه : من عرفتي فقد عرفتي ومن لم يعرفني فاا 
+عرفہ بتفسي ٠‏ أنا فلار بن فلان کنت آقول مخلق القران وان الله لا يرى بالابصار 
+ افعاز الشر أنا أفعلد' وأنا تائب مقلع معتقد للرد على المعتزلة ) 


- ۳۷۔ 


اسلم واظلهر عوار ما تركه » )١(‏ ۔ 


فما هو الدافع انحتيتي یا تری وراء انشقاق 
استاذه ؟ وما هي العوامل الخنية التي شجمته على التراجع عما دان 
به الز من الطویل واعتناق ما عارضه طوال تتلمناته للمعتز لة ؟ 


ان الصادر تختلف في هذا وتتباین » وهي تورد آسبا با عديدة 
جو و 

فیعبر التريزي عن هذا الانفصال بأنه قد « بداله » (۰) ولا 
یکر آسبابا ماش 1ف اضر مباغرء لهذا الیدام : 

ويحكي ابن عساكر سبب رجوع أبي الحسن پانه « لا تبحر 
في علم كلام الاعتزال كان يورد الاسئلة على استاذيه (۳) في الدرس 
ولا يجد فيها جرابا شافيا فتحير في ذلك » فحكي عنه « انه رقع في 
صدره بعض الليالي شيء مما كان فيه من العقائد » فتام وصلى 
ودعا الله أن يهديه ثم نام ۰ فرآى النبي صلى الله عليه وسلم يأمره 
بالقيام بالدعوة الى مسنته » (4) ٠‏ 

ثم يفصل ابن عساكر كثيرا من الرؤى والاحلام التي يروى ان 
الاشعري ری فيها النبي صلى الله عليه وسلم يطلب منه ترك 
مذهب الاعتز ال والدفاع عن السنة . 


ويروى سبب آخر لهذا الرجوع » وهي المناظرة التي دارت 
الاشعري وأستاذه الجباثي حول أصل من اصول المعتزلة الرث 
وهي ما يعرف بمسألة الصلاح والاصلح . واشتهرت هذه المناظرة 


۲٩ تبيين کنب المقتري ص‎ )١( 
۱۸۶ هر‎ ٤ + خطط القريزي‎ )۲( 
٠ » هذا ف الاصل ولعلها جمع ۰ استاذ‎ )٢( 


۳۸ تبيين کنب الفتري ۰ ص‎ )٤( 


۳۸ - 


با محاخر 5 الأخرة الثلاكة + 


انقطع فيها آمام الاشعري انقطاع كاملا حتی صا 


فقال الاشمري : بل وقف حمار الشيخ في العقبة . 


يطرح مذهب الاعتزال ويقول بقول آهل السنة (۱) ۔ 


هذه أقوال كتاب الستة عماما . آما مؤرخو الاعتزال فانهم لا 


يشير ون الى شی- من هذا بل تراهم ير الحسن بحب الرئاسة 
بة في الدنيا > وأن انفصاله لم يكن له من دافع سری 
مجالا يبرز فيه ويترعم (۲) ۰ 


لکن الواقع أنه لا يمكن تحديد اسباب واضحة لهذا الانفصال 
رلا نجد في كلام الاشمري دموّلناته ما يشير الى شيء منها ٠‏ حتى 
اله لم یذکر مناظرة الاصلح التي الاشارة انيه' كما ذكر 
غيرها من الناظر ات . وعليه فانتا نود لو آشر ٹا الى بعض انعراسل 
آر الظراهر التي تكون في مجموعها آسبابا مباشرة وس مباشرة 


لا نشتاق أبي الحسن : 


(۱) طبيعة انجدل والتاظر 3 عند المتز لد . لا بالنسبة للخصوم 
ب بعض شيوخ الذ هب والبعض الآخر ؛ أدت الى خلافات 
خطيرة ويسرت انسبیل أمام استقلال الشخصیات و تمیز ها وفتحت 
الباب في وجه الرأي الشخصي الذي يرصل اليه النظر العقلي الخاص 
والمتتبع لتاریخ الا زال يرى أدلة كثيرة على ما تقول (۳) . كما أنه 
لا يمكن اغفال قيمة ما كان عليه الحال آنذاك من حيث اعادة النظر في 
مسائل المذهب واصوله . 


(۱) وفيات الاعیاز ٠‏ ترجمة الاشمري ٠‏ 


لفق 


عیور المسائل + ١‏ ص ۷۸ ظ 


٠ الخ‎ ٠١ اسان النظام على آبي الھذیل و الحاحظ عتی التظام و الجباني على الخیاط‎ )٢( 


- ۳٥۹ ۔‎ 


(۲) کان المعترلة یس‌ون فی تلك الرحلة بدور شعت وانحلال 
نتیجة لسخط الدولة عليهم و استظهار أهل الحديث وما وجده هؤلاء 
من تأييد وقبول لدى العامة + وبسبب من اتساع شقة العلاف 
الداخلي في المذهب بين البصريين والیغدادیین حتى لجأ بعضهم الى 
اکفار الآخرين في مسائل خالفه فيها )١(‏ . ومن المرجح أن يكون هذا 
الانقسام داخل صفوف العتزلة قد ساهم في تشجیع الاشعري على 
الغروج بتأثير ما كان يراه من انهيار الاعتزال ودییب أسباب الفناء 
ني أوصاله . ولا ريب أن: تأثير عامة الشعب كان واضحا في الطريقة 
التي اعلن بها آبر الحسن تتصله من الاعتزال » وهي التي داعی 
فيها خصوم الاشمري أنه آراد استرضاء الجمهور بجلاء . فاذا ما 
نظر نا الى استظهار أهل الحدیث والصبنة البطولية التي صبغ بها 
موقف أحمد بن حنبل من الحنة , وما كان يلاتيه مخالفره من نقمة 
العامة في ذلك العصم (۲) ۰ استطعنا أن نلمح شیٹا خنیا وراء نص 


رال وعودته .الى رحاب آهل السنة 


الاشعري على تربته من الا 
رأحمد بن حنبل على وجه الخصوص (۳) . 

(۳) یری بعض الباحثين أن الامر لا یخلر من عامل ننسي (ہ) 
أو روحي (ہ) كان له الاشسر العظيم في تحويل وجهة أبي 
انحسن عما كانت عليه وصرفها نحو أهل السنة . ومن الجائز أن 
ما كانفي روح ابي العسن من شقافیة كان أحد عوامل تنكره لذلك 


التطوف سے ا به المعتزلة (ہ) . 

(؟) مثلما حدث. لاین جریر الطبري ۰ وقد كان للعامة یضیقون علی العتزلة حتی حذر 
أبر هاشم من الکلام في حضورهم + 

)٢(‏ راجم : العقيدة والشريعة في الاسلام ۰ لاجنتس جولدزیهر ٠‏ الترجمة العربيية 
اط ۲ ص ۱۲۲ - ومقدمة کتاب ۰ الابانة » لايي الحسن الاشعري ۰ 

۸۸ م‎ Development Of Musl. Theo. (4 

۰ ۱۱۷ تاریخ الفلسفة في الاسلام ۰ هامش (۳) ص‎ )٥( 

مقالة : بین ايمان العقل وايمان القلب ۰ بقلم الدكتور آيي ريدة ني مجلة 

۱۹۰ ص‎ Dev. Of Mus. 1۳60 صر‎ ٦٤٤ اف ) عرد‎ 


- ده 


ومن الجائز آیضا آن اتصال نسب الاشمري بآسرۃ عرفت في 
صدر الاسلام بتر سمها لخطى النبي صل الله عليه و سلم واشتهرت 
كثيرة (۱) وامتداد هذا النسب الى صاحب رسول 


پشمائل صو 


الله أبي موسى الاشعري المعروف بتقاه وورعه وزهده (۲) » كان 
تک لع يعرف في تاریخ سم سن مذهب 
الاعتزال » ث في روحه النڈ 
حنی ضاقت TT 3٦‏ 


ما بعد يوم من هذا الذ هب 


بیز حنايا صدره منذ زمن بعید (۲) ۰ 

(۶) أضف الى هذا كله ما توحي به بعض التصوص من أن 
الاشمري لم یخالط أبا علي طوال أربعين عاما (:) كاملة ‏ كما هر 
مشهرر س وانما لازمه « عدة أعوام » (ه) واقتدى برأيه في الا 


« عدة سنين » (:) . فاذا افترضنا ذلك على أساس 
وعلى غموض نشاة الاشمري الاولى ‏ كان لنا أن 
أبي الحسن الاولى لم تخل من أخذ عمن في أسرته من 
< (۰)۱ انٹر : هقالة ( بیز نيمان العقل ونیماز التب ) للدكتور ابي ريدة ۰ مجلسة 
له ۳۶: هی ۱۳ ۰ 


(۲) نفس الصدر ۰ 
O Mus. Theology‏ ص ۱۸۹ ویترز الشهرستاني : ٠‏ وسمعت سن 
عجوب الاتفاقات أن آبا موسی الاشعري كان يقرر بعینه ما يقرره الاشعري ( اہر 


(۳) الئل على هامش الفصل + ۳ ص ۱۱۹ ٠‏ 

بيين كذب المفتري ۰ ص ۳۹ - من المکن الشك في مدة بقاء أبي الحسن مع أبي 
علي ٠‏ فانه اذا فوضنا أنه کان في الاربعين حين أعلن رجوعه عن الاعتزال س وکان 
ذلك سنة ۳۰۰ ه وبتي هر على صلة بالجبا ره هل 
غان زواج ابي علي من ام الاشعري یکون سنة ۲۱۰ ھ ۰ ای وهو في العام الاول 
من عمرہ ۰ وهذ! تمر قابل للشك ۰ على ان للرتم 7 سے 
الناس وف تاريخ الادیان ۰ فقد تاد بنو اسرائیل آربعین عاما ٠‏ وبعث النبي (ص) 
وعمرہ أربعون سنة ٠‏ واختار النووي اربعين حدیثا ۰ وهناك ادوية تشفی اربعين 
داء !! فریما یکون قول ابن عساکر هذا على آساس من احترام لبعض الارقام . 
كما مر الحال بالنسية للرقم > والرقم ۷ مشلا * 

(*) خطط الفريزي + ؛ ص ۱۸ (1) تفس انصدر والصفحة 


- ۹ ۔ 


ة العستن قد غرست فی نفسه وهو صغير 


- پزواجه من أمه ‏ طفی عليه الاعتزال ولم 
GS E‏ الا بعد حين ء فعاوده الحنین الى ما تشاً عليه » 
7 شیف وین میهد شديدة » لم 
یھدآ الا عندما أعلن رجوعه الى 
اندفاے عنها والهجوم على الاعتزال . 


ة أهل الستة وبدأ يتخذ مرقف 


(2) يحلو لمؤرخي ا لعتزلة کثیرا أن یتلمسرا علة انفصسال 


, وآن يعزوه الى طلبه 


الاشعری عن استاذه فی مبررات دنیوی 
للر ثاسة و الظهور على حساب تنکره للمذهب الذي اعتنقه انزسن 
الطویل .وان لم يفصحوا عن مظاهر هذا انطلب وتظاهروا بالترفع 


ان سردھا )0( 


هذه هي أهم ما يمكن الاستناد اليه من أسباب خروج 
الاشعري على الجبائي ومذهبه وقد يكون أحدها ‏ أو هي مجتمعة ‏ 
ذات الاثر في هذا الغروج . 

لکن الهم أن نترر هنا أن روح الثورة في نفس الاشمري كانت 
تعتمل منذ زمن . وأن اعلانے الفاجی- 0 لا نخلاعه عن مذ مب 


ابة « الاعلان الر لر سمي ۱ 


أمام جماهر اه © . 


ولا ریب في أن روح التحدي للاستا: كانت تبدو في تلك 


)۹ - عيون المسائل + ۱ ص ۷۹ ظ 
0ہمح 
۱۳ 


رز طريقة خررج الاشعري بخروج واصل بن عطاء على الحسن البصري + 
ولاحظ انه ۰ دقع للناس کتبا الفها منها کتاب ( اللمع ) » ( انظر : تبيين کسنب 
الفتري ص ۳٩‏ ) ليتبينوا منها مذهیه الجدید ۰ وهذا يعني أنه قد اعد للامر عدته 
من قبل وان هناك قضایا ومسائل كانت تثير اهشمامه وحاول ان يجد حلولا لها ٠‏ 


مل 


المناظر ات الکثر 3 التي دارت بین الرجلين في مسائل عدة من مشل 
المناظرة التي جرت بينهما في آساس اطلاق الاسماء عل الذات 
الالهية (۱) ء والاختلاف في تنسير معنى « الطاعة » وهل هي مرافقة 


الارادة ‏ حسب رآي الجبائي - أو موافقة الامر ‏ حسب رآي 


الاشعري (۲) . التي دادت بینیما في معنی « الکسب » (۳): 
الفعل الالهي الاتساني في مسألة « الحبل » (؛) » وهل يجوز 
ان يقال ان الله محبل التساء ؟ 

ومن الارجح أن هذه الخلافات والناظرات هي الاسئلة التي 
كان يلقيها أبو الحسن على أستاذه فلا يجد لها جوابا شافيا ‏ حسب 
قول ابن عساكر ٠‏ ثم كانت مسآلة «الاصلح» التي قيل ان الاشعري 
ترك الاعتزال بعد انقطاع الجبائي هي أخطر ما دار بين الشيخين 

وعلى كل حال ۰. فان الاشعري لم يدع أستاذه السايق بسد 
أن قطعه وخرج عليه . فظسل يلاحته في مجلسه ويتخذ الوساتل 
لاحراجه و تقطيعه . 


رری ابن خلكان أنه وجد في كتاب « تفسیں القرآن » للشیخ 
فخر الدين الرازي أن « الاشعري » لما فارق مجلس الاستاذ الجبائی 
وترك مذهبه وکٹر اعتراضه على آقازیله عظمت الوحشة بينهما 
فاتفق یوما أن الجبائی عقد مجلس التذكير ۰ وحضر عنده عالم من 
الناس . فذهب الاشعري الى ذلك المجلس وجلس في بعض النواحي 
مختفيا عن انجبائي . وقال لبعض من حضر من النساء : أنا أعلمك 


547 ص‎ ٢ + ۰ للسبكي‎ ٠ مقالات الاسلاميين + ۲ ص ۱۹۹ - وطبقات الشافعية‎ )١( 

۱۹۹ ص‎ ٢ النرو بين الثرق + ص ۱۸۴ (۲) الاسلاميين ج‎  )٢( 

(4) الفرقبین الفرق ۰ صن ۱۸۲ - ۱۸5 - وهتاك متا اغری في مسالة الدیف؟ 
الالهية ( الفرق ۰ ص 184 ] والارادة الانسانية ( مقالات ۰ + ۲ ص ٩۳‏ ) ول 
مسالة الحركة ( مقالات ۰ج ۲ ص ٤١‏ ) 


= 


ثم عنمها سڑالا بعد سڑال . فلا 


بنا 


فى الاخيرة ورآى الاشمري علم أن المسألة منے لا من 


العجوز » )١(‏ ۔ وانحق أن ملاحتة التلميذ لاستاذه بعد خروجه عليه 
لم تهدأ قط . واذا كانت الوحشة التي عظمت بينهما قد منعته من 
مجادلته ومناظرته وجها لوجه ٠‏ فانه لجآ الى كتبه ينقضها ویرد عليها 
في شدة وعنف حتی بعد وفاة الجياثي . 

يذكر ابن فورك (؟) ‏ فيما نقله ابن عساکر - أن الاشيري 
کتب : فيما عامي 7١‏ ۳۲۶ ه . ردا على « مسائل سكل 
عنھا في الاسما احکام » (۲) ۔ ويحكي الاشعري نفسه في كتاب 
« العمد » أنه الف كتابا فى م الرؤية » نقض به اعتراضات اعترضص 


بها علینا الجبائي في مواضع متفرقة من کتب جمعها محمد بن عمر 
انصیص ي وحكاها عنه. فابنا عن فادها وأوضحتاه و کشنناه»(: 

: بنا عن / 
ویذکر أيضا أنه الف کتابا أجاب فيه عن « مسائل الجبائ في النظر 
3 3 ب افيه عن تل انجباني في النظر 
والاستدلال و شرائطه » (ہ) ٠‏ 


ومن أهم الکتب التي بر الحسن على أستاذه کتاب 
« الاصول » لابي على قال ڈیو الحسن في كتاب « العمد » : « وآلننا 
كتابا كبيرا تقضنا فيه الكتاب المعروف (بالاصول) لابي علي الجبائی 
كشفنا فيه عن تمويهه في ساثر الابواب التي تكلم فيها من أصول 


الاعیاز + * حر ۲۷۷ - ۴۷۸ 


۰ هر : أبو بكر محمد بن الحسیز يز قورك ۰ احد كبار الاشاعرة‎ )٢( 

(۲) تبیین کنب الفتري مر ۱۳۵ 

(؛) نفس الصدر هر ۱۳۶ ویقول صاحب ١‏ لسان الیزان ) : ان آبا علي نقض کتاب 
الرؤية » وهذا النقضر , من العجائب ٠‏ مما یدز على أنه كان مساجلة 


اد الجبائي ويؤكده قول ابن حجر : ان 
تم خائفه وصنق ل الرد عليه ۰ فنقض هر بعض 
ل چ 


1 خبییں كدب الفتري ص ۱۳۶ 


ریا یدعر للاست عقا آن لا یصلتا کاب ( الاصول ) هذ! لايي 
على ولا تقض الاشمري والا لوجدنا فيه کنزا عظیما من العادف 


بأصول الستز لة الغسة وباراء الجباي ومدرسته . ' 


أما الکتاب الذي لا يقل أهمية عن سابقه فهر کتاب الاشعري 
۳ یسمی اانا . 
وهر الذي رد فيه كما يقول ‏ على الجبائي والبلخي ما حرفا من 
تأويل القرآن (؟) . وقد ضا هذا الكتاب هر الآخر فیما ضاء من 
کتب وردود الاشعري عل الصاحب بن خباد 


رشا خازن مکتبة دار الخلاقة بعش 5 آلاف دینار فأحر قه (۳) 


مذ! با وصلنا من آسماء تترض أبي الحسن حل الجباتي 
لکن لم یصلنا أي شيء من النقرض نفسھا . وان كنا نجد بعض 
معارضة الاشعري لذهب أبي علي قي كتاب « مقالات الاسلاميين » 
رغم الصبفة الموضوعية التي اتسم بها الكتاب عموما » ورغم محاولة 
مؤلفه عرض الآراء و التالات بتجرد دون تقض (4) . 

لا يختلف اثنان في نجاح الحركة الانفصائية المعادية للمعتزالة 
التي تزعمها الاشمري وأعلنها بوضوح ودون غموض وأعد لها 


۱۱ بر فصر الكرازي نسخة من كتاب الاشعري هذا 
۰ مما یظهر ضخامته ۰ 
و ر صر ۱۳4 وانظر : البداية والنهاية ج ۱۱ ص ۱۲۵ 


(۲) فض الصدر مامش ص ۱۳۹ تليق الشیت محمد ژاهد الكوثري ۰ 


(4) وهذا يدل على أن ٠‏ مقالات الاسلامیین ۰ الف بعد عام ۴۰۰ فى - 


العدة من قبل . وان كانت هذه ركة لم تجد قي حياة صاحبها 
صدى كبيرا عند من ارتمی قي أحضانها ‏ أعني الحنابلة - وانما 
قدر لها أن تنال القبول الكامل والرضا التام قي نفوس أهل الستة 
والجماعة وأصحاب الحدیث بسد ذلك يمدة من الزمان ليست 
بالقصیر ‏ (۱) 
ولع يکن الاش 


آرل مسن انشق عن المتزلة وخرج عت 
من بین صفوفهم وألف ضدهم وشنع علیهم فقد خرج قبله بشار 
بن برد (۲) وفضل الحذاء )٣(‏ وأحمد بن حائط (؛) وأبو عيسى 
الوداق (ہ) وأحمد بن الراوندي )١(‏ وأمرهم مشهور معروفء وكان 


بعضهم لا يقل معرفة بمذهب المعتزلة ومواطن الضعف فيه مسن 
الاشعري نفسه , ومع هذا فهم لم يثالوا من القبول ما ثاله أبر 
الحسن فيما بعد : ولم يصادفوا النجاح الذي صادفه . فما هي 
الاسباب يا تری ؟ 

لاحظ بعض الباحشین (۷) أن السر في نجاح حركة الاشعري 
يكمن في موقفه المتوسط الذي اتخذه في أغلب المسائل التي عرض 
العقل دالنقل ‏ كما يقولون ‏ فلم يرفض 


لها . هر توسط 


)0 الاشعري ف العراق من سنة ثمانين وثلشائة 
خطط التريزي + ۲ ص ۲٥٢‏ - ۲۵۵ نقلا عن 

تمهید لتاریخ الفلسفة الاسلامیۃ ۰ للشیخ مصطفی عبد الرزاق ۰ 
6" ر بن برد الشاعر العررف ویلقب بالمرعت مولی بني عقيل ٠‏ كان من اتباء 


ره ۰ الفهرست صر ۲۲۷ 
(۲ - ۵) جاء لز الائتصار للخیاط صر ۱:٩‏ : ( فلعمري ان فضل الحذاه قد كان معتزلیا 
فظاميا الى ان خلط وترك الحو فتفته انعتزلة عنها وطردته عن مجالسها كما فعلت 
٠٠‏ وکا فعلت بأخيك ابي عیسی ( الوراق ) 
لیا ا الكتب يقري مذاهبیا ویژکد قولها ۰۰۰ 
ظ عليه من المعتزلة ولا آشد عليه منها ) ٠‏ 


۳ و : تاريخ الفلسفة في الاسلام لسدی 


اعتبار المقل من اسسس العر فة والعلم كما قعل اهل الحديث_ ولم 
ينتقص من أهمية النتل والنصوص في هذا المجال )١(‏ . فكان تر سطه 
سببا ق افتثاع اهل السنة به و بنذهبه قیما بد ۔ 


ومن آسباب نجا 


الساحقة من الجمهور ء ك العهد » أعني 
السنة . هر لم یرتم - كما فعل الوراق وابن الراو ندي مثلا - تحت 
آقدام الرافضة أو سراها من الفرق المنحرفة عن الاسلام ء وهر آمر 
بالغ الخطورة . 

ومن الممكن أن نضيف هنا سيبا آخر یعود الى استعداد أمل 
السنة والجماعة وأصحاب الحديث أنفسهم آنداك" لقبول مذهب 
يعتمد على العقل في محاجته الخصوم واعتبار هين العقلية من 
أسسه الهامة ولا يتكل على النص وحده ء وليقف في رجه « عقل » 
المعتزلة الذي صالوا به طويلا على الناس ویحسارب هؤلاء 
« العقليين » بنفس سلاحهم (۲) - بشرط أن يحترم هذا المذهب 
الحديث والسنة احتراما كافيا ‏ بعد أن قاسوا الكثير من براهين 
المعتزلة وأدلتهم العقلية » فكان الاشعري في نظر العامة هر البطل 
الاوحد الذي انهار على يديه مذهب العتزلة () . 

والآن يحق أن نتساءل : هل استطاع أبو الحسن أن يتخلص 
من تأثير المتزلة عليه وتأثير الجبائي بوجه خاص ؟ وهل أمكنه 
التخلب على ما غرصه هذا الاستاذ في عقله وفكره ؟ وهذا أمر مشكوك 
فيها كثيرا . بل ان المرء ليقطع بان تأثير الفکر المعترلي لازم 
الاشعري في منهج تفكيره ومولفاته و یقت « بصمات » فکر الجبائی 
عالقة به طر ال حياته . 


(۱) انظر مقدمة ابن خلدرن ص ۱۰4۹ 
ya Dev. OF Mus. Theo. )۷(‏ عمد 


(۴) نفس المصدر ص ۱۸۷ 


ےت ۳۷ے 


قالوا : ان انحتابلة لہ یقبلوا أيا الحسن ولم یرحبوا به - حتی 
بعد ان قرأوا کتبه کالابانة واللمع وغیر هما - لان فيه « بقية من 
اععزال » . 

وذکر أبو القاسم حجاج ين محمد الطرابلسي ‏ من أهل 
طرابلس الفرب - قال : « سالت أيا يكر اسماعیل ين أبي محمد 
بن اسحق الازدي القيرواني المعروف بابن عزرة رحمه الله عن آبي 
الحسن الاشعري رحمه الله فقلت له : قيل لي عنه انه كان معتزليا » 
وانه ا رجع عن ذلك أبقى للمعتزلة نكتا لم ينقضها » .. )١(‏ . 

والحق أن من ينظر في « توسط » الاشعري . وفي استخدامه 
لنیج انمتز [ 
ٹم يتمعن في عدید من السائل التي یتررها )٢(‏ لیلسس آثر المتز لة 


في الجدل والناظرة ودفاعد عن الخوض في علم الکلام 


الواضح في فکر آيي الحسن ويرى صدق عبارة ابن تيمية من أن 
ال » ولا يسمح المجال هنا بالتوسع في مثل هذه 
النقطة لعل فرصة تراتي فتنال حقها من البحث والتمحيص . 


علاقة الاشعري بأبي هاشم : 

كانت هذه صلة آبي الحسن بالجبائي الكبير . فماذا عن علاقته 
يابنه ابي هاشم ؟ 

لقد عاشا في بيت واحد » وأخذا عن أستاذ واحد ء فلا بد أن 
تكون بينهما علاقة عو كل حال : ولكننا للاسف لا نعشر على شيء في 
الصادر التي ينا الان ۰ ولا نجد ما يشبع الفضول في هذا 


(۱) تبیین کنب الفتري ص ۳۹ 
(۲) انظر ۰ تاریذ القلسفة ز الاسلام ۰ لدی بور ص ۱۱۸ 
Islamic Phil. & Theo.‏ م ۱۸۲ 


ے ا سے 


الباب . وكل ما تقوله يعتمد على الاستنتاج والاستنباط و القار نة . 


یقول مو نتجمري دات W۸۲٣‏ .۷ في کتابه : « الفلسفة الاسلامية 
رعلم الک لام » (۱) انه كان من ا ممکن تصور خلافة الاشعري 
للجبائي . ولکن كان للجبائي ابن ٹ 
خلنه فعلا . فريما كانت النافسة بین هذا الرجل والاشعري العامل 
الذي يعود اليه انشقاق الاخیر و تخلیه عن العتز لة . 


ید التباهة هو ابو هاشم الذي 


وهذا رأي في الراقع جدیر بالاعتبار ۰ اذا علمنا أن آبا الحسن 
تجامل آبا هاشم تماما في کتبه ولم ذکره في « مقالات الاسلامیین » 
و هر الکتاب الذي جمع فيه آراء المعتزلة وغر هم حتی عصرد 


ولکندا نعثر على موضع واحد ذکر الاشمري فيه أبا هاشم 
حين قال انه الف کتایا ‏ « جرابات مسائل لايي هاشم استملا ها 
ابن ابي صالح الطبر ي » (۲) وهو موضع رد و نقض وخصومة كما 


وعلى كل حال فان رأي آبي هاشم في الاشمري لم يكن حسنا - 
حسبما يه الحاک الجشمي في معرض حديثه عمن انحرف من 
. فقده انحرف ضرار بن عمرو فأصبح مجبراء وكذلك 


(۱) من المکر القرل ان عدم ذكر الاشعري لابي هاشم في ( القالات ) راجع الى تعاصر 
الشيخين والی كور ابي الحسن اكبر مر ابي هاشم سنا ۰ وبهذا لم يتسن لاراء 
ابر ائجناتي ان تنضج وترسخ وتاخذ مكانها وسط بقية الاراء قبل تاليف الاشعري 
لکتابہ لکننا تلاحظ ان هذه الاراء بدأت تبرز للوجود وتتخذ تيارا يناقشه الاشعري 
الي کناب مستقل 

(۲) تبيون كذب المفتري ص ۱۳١‏ 


وس مڈتتمعھ ا صاادےم 4: 


حا اک TM. CEO‏ 
الی خر ين ابی آبي یشم (۲) ء قرآ على الشیخ أبي علي ثم خالنه . 
وذگر التاضي عن آبي هاشم أن اکثر کلامه يدل على أنه لا يمتقد 
وأنه كان صاحب دتیا لبنس طلبا للر اس . ويحكي أبو علي 
الز اهر س من أصحاب الحدیث - سا پژکد ذلك عنه » (ج) . 

ومن انطبيعي جدا أن تکون انعلاقة بین الشیخین على هذا النحر 
من السوء بحکم ما كان بينهما من تنافس في مجلس الاستاة مسن 
جهة » ومن جهة آخری لانهما کانا ابني ضرتين تفیر احداهما من 
الاخری وتحنق علیها : وریما انعکس هذ! على ما كان بين الرجلین في 
مجالات الفکر والحیاة . 


٠‏ ویکنی ابا عمرو ۰۰۰ رکاں ارلا ممتزلیا 
ني المخلوق على ابي الهديل رکتاب الرد على 
(۲) يعنى الاشعري ۰ وافعتزلة غالبا ما يدعونه هكذا استخفافا ٠‏ 

شرح عيون السائل ج ۱ ص ۷۸ ظ 


بت ۲۷۰ 


| 


ای 

فهذان هما الجبائیان : آہر عني ویو هاشم . شیخا المعتزلة 
ورئيسا الکلام » وعلمان من اعلام الفكر الاسلامي الخالص 
حاو لت جهد الطاقة ان اقدم صورة متكاملة لهما : شاملة لحیاتیسا 
دمذ هبهما ؛ ولخصائص تفكير هم من حيث علاقتد بمختلف الاتجاهات: 
ومن حیث أنه كان ممشسلا لفکر المتزلة في فترة من آهم فترات 
تطور هم . 

وقد حاولت بقدر الامکان ان اتلسس في جرانب حياة هذین 
الشیخین ما قد یکرن ذا آثر فى مذهب الاعتزال : وما قد يبرن لٹا 
خبایا الاحداث التي عاصر ها و شغلت الناس جمیعا يومذاك » وکان 
لها من النتائج ما هو ممروف مشهور . ثم قدمت مذهب الجبائي 
الكبير ف كثر من التفصیل [ آدائه في الوضوعات التي اهتم 
الممتزلة و التکلمرن عموما بمناقشتها لنرى طبيعة هذه الموضوعات 
وهذه الآراء كنموذج للمفكر المعتزلي . ثم عمدت الى بیان صلته 
بابند و تلمیذه أبي هاشم من حيث المذهب والحیاۃ لتكتمل لنا صورة 
شيخي « جبى” » الشهير ولم اغفل ‏ خلال هذا كله عن النظر 
الى جوانب الصورة المكملة لها . مما لا غنى عنه لباحت في هذا 
الموضوع » على الرغم من انه جرني الى کش من التفاصييل 
والتفريعات ‏ شأن مسائل علم الكلام . ومن يدري ؟ فربما كان 


لکتب الكلاء ومنهجها تأثير في عرض لهذه السائل رغم حرصي على 
الابتعاد عن مثل هذا التأثير . 
فير انني لا اجد بدا من الاعتر اف يآن هناك بعض الامور التي 
كان ينبني التوسع فيها اكثر مما فعلت . رهي آمور يعود اختصاري 
لها الى اتساع الموضوع وعدم تحدده ممايدفع الى كثير من المقار نة 
والتحليل ومحاولة الشرح والتعليسل وضرب الامثلة وعرض ردود 
الخصوم ء وهو آمر كان سیستغرق الوقت الطويل و الجهد الكبير . 
كما آن هناك مسائل تحتاج وحدها الى بحوث خاصة ۰ من مثل مسألة 
تأثير الجبائيين - وأبي هاشم خاصة ‏ في الاعتزال أيام بني بويه 
والصاحب بن عباد والتاضي عبد الجبار وتلاميذه ء وف الزیدیة 
والرافضة على حد سواء . 

فاذا كنت قد وفقت فى القاء الضوء على شيء مما عمدت الى 


در استه وانفقت الوقت والجهد فيه ۰ فذاك حسبي » وهو ما يبفيه 
کل باحث جرد نتسه لاستقصاء موضرع وتتبع مسألة . واذا 


خانني الترفيق فان عذري قلة الزاد ويسر العتاد . والله اعلم ! 


تست ۲۷۱ ند 


ثبت بالراجع 


فیما يلي أهم ا مراجع التي استمنت بها في هذا البحث . و 


آغنلت ما جاء ذکره في الهامش عرضا . 


1 
2ھ 


الترآن الكريم . 


ب - مخطوطات للمعتزلة . 
۲ 


التذكرة : للحسن بن أحمد ين متويه . دان الكتب المصرية . 
رقم ب/۲۷۸۰۱ القاهرة . 
الخلاف بيز الشيخين : للقاضي عبد الجبار بن أحمد . مكتبة 
الک کان A O‏ 
شرح عيون السائل : للحاکم این كرامة الجشمي البيمتي 
ر الکتب . رقم ب/ ۲۷۹۲۵ . التاهرة . 
فضل الاعتزال وطبقات العتزلة ومباينتهم لسائر النرق : 
للقاضي عبد الجبار بن آحمد . نسخة الاستاذ فژاد انسید 
پالقاهر: ۰ وتوجد نسخة مضه ف الكتبة التوكلية بصنساء 
تحت تسسمية علم الکلام رقم ۱۱ . 
لمحيط بالتکلیف : للحسن بن متویه . دار انکتب . 
۷ و وكذلك ب/۲۹۳۱۶ . 


CN‏ الجزء المشرون من ٠‏ الفنی » و مر كتاب ہ الامامة » : لتاضي 


عبد الجبار . دار الکتب رتم ب/ ۲۹۹۸۲ . 


VT د‎ 


تیبرج . القاهیة 1٩۲۵‏ . 


۹ - دیران الاصرل : لايي دشید النيسابوري . تحقیق الدکتور 


محمد حبد الهادي أبي ريدة . تحت الطیع . 


اا شرح الاصول ال 002307" الجباد . تعلیق 
0 ۰ تحقیق الدكتور عبد الكريم عثمان . القاهرة 


المتحدة . وقد استفدت منه بالاجز 


کی : التعديل والتجوير 
الاهواني . 
والقسم م الثاني منه : 

ج ۷ : خلق القرآت . تحقيق الاستاذ ايراهيم الابياري. 

۱۱ التكليف : تحقيق د. محمد علي النجار ود. عبد 
الحليم النجار . 

ج ۱۲ : النظ والعادف . تحقيق الدکتود ابراهیسم 
مدکور . 


- ۳۷۵ بت 


ج ١‏ اللطف . تحقيق الدكتور أبي العلاء عنيني 
ج ۱۵ : التتبؤّات والمعجزات . تحقیق الدکترر محر 
قاسم والدکتور محمود ۱ 

ج ١١‏ : اسجاز القرآن . تحقیق قیق الاستاذ أمين الخو لي 
yT 1‏ الاستاذ مین الخولي . 
7 المسائل في الخلاف بين البصريين والبغدادیین : لابي رش 

النيسابوري . نشر برام 7 


د - كتبسسنية في علم الكلام : 


5ل الارشاد الى قراطع الادلة في أصول الاعتقاد . لابي المعال, 
الجريني . القاهرة ۱۹۵۰ 


5 أصول الدين : لعبد القاهر البغدادي . استامپول ۱۹۲۸ 
-٦‏ الاقتصاد في الاعتقاد : لابی حامد النزالي ٠‏ اتقرة ۱۹٦١‏ 
ق السلمین والشر کین : لفخر الدیسن الرازي 
1 سامي النشار 1 


۸- الانصاف . فیما يجب اعتقادہ ولا يجوز الجهل به : لابي بک 
انباقلاني . التاهرة ۱۹٦۳‏ . 


۹۔ تبیین کذب النتري على الامام الاشمري : للحافظ ابن عساکر 
طبعة التدسي بدمشق 

۰- التمهید في الرد عل الملحدة لايي بكر البافلاني . نتشر 
الد کتو ر ابي ريدة و الدکتور محمود الخضيري القاهرة ۱۹١۷‏ 


۳۷۵ - 


كك 


راو کہ 


7ت 


زا 


رت 


۸ 


۹ت 


کو 


التنبيه والرد على آهل الاهراء : لابي الحسين اللطي ۰ طبعة 
۱ 

صون النطق دالکلام عن فن ا منطق والکلام : لجلال الدین 
السيوي . بدون تاريخ . 

الفرق بين النرق : لعبد القاهر البندادي . تحتیق محمد 
محيي الدين عبد. الحميد . 

الفصل : لابي محمد ين حزم الظاهري . القاهرة ۱۳۱۷ ه 


اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع : لابي الحسن الاشعري. 
بيروت ۱۹۵۲ . 


محصل افکار المتقدمين : لفخر الدین الر ازي ء مع تعلیق نصر 
الدين الطوسي الطبعة الحسينية ۱۳۲۳ ه . 


متالات الاسلامیین : لايي الحسن الاشمرئ . تحقیق محمد 
محيي الدين عبد الحمید . الجزء الاول ۱۹۵۰ م. والجزء 
الثاني ۱۹۵۶ م. 


الملل والنحل : لحمد ين عبد الکریم الشهر ستاني . على 
هامش « الفصل » القاهرة ۱۳۱۷ ف . 


پا 


المواقف وشرحه : لعضد الدین الايجي ۰ القسطنطيني 
۱۹۳۸ 7 

نهاية الاقدام في علم الکلام : للشهر ستاني . طبعة غیوم . 
اكسفورد . 


ے۲۷۹ ے 


ه - مولفات حديثة ني الفلسفة وعلم الکلام : 


2-۱ 


۲ت 


اپراهیم بن سيار التظام ۰ آراؤه الكلامية وائفلسٹیة : 
للد کترر محمد عبد الهادي أبي ديدة . التا هر 5 ۱۹٦‏ 


تاریخ الفلسفة انیر نانية : ليوسف گرم . انطبعة الثالثة . 


تمھید ‏ تاریخ الفلسفة الاسلامية : للشيخ مصطنی عبد 
الرازق . القاهرة ۱۹٥۹‏ . 


رسائل الكندي النلسفية : تحقيق اندکترر أبي ريدة , مع 
مقدمة اضافية . العاحرة ۱۹۵۰ 

ناهج البحث عند منكري الاسلام : للدکترر 
التشار . القاهرة 39568 . 


علي سامسي 


الممتزلة : لز هدي جار الله . التاهرة ۱۹۵٩‏ . 
نشأة الفکر الفلسني في الاسلام : للدکتور على ساي 
النكار ۰ اة ا 

الفلسفة الرو اقية : للدكتور عثمان أمين . القاهرة ۱۹۵۹ 


في الفلسفة الاسلامية .. منهج وتطبيقه : للدکتور ابر اهیم 
مدکور . القاهرة ۰۱۹۶۷ 


و - کتب مترجمة في الفلسفة وعلم الکلام : 


9 


ابن رشد والرشدية : لارنست رینان . ترجمة صادل 
زعیتر . القاهرة ۱۹9۷ء 


ے۰۰ ۳۷۷ نت 


1ے 


ا موا 


الحضارة الاسلامية قي القرن الرابع الهجري : لادم متز . 
ترجمة الدکتور ابي ريدة ط / ۲ القاهرة ۰.۱۹۶۸ 

نعقيدة والشريعة في الاسلاد : لجرلد زیهر . ترجمة محمد 

یرسف موسی وآخرین طبعة اولی ۱۹۶۲ : ثانية ۱۹۵۹ . 

ا مدخل الى الفلسفة : لازقلد کولبه . ترجمة الدکترر آبي 

العلاء عفيني . القاهرة ۱۹۵۵ م 

المذاهب الاسلامية في تفسير القرآن: لجولد زیهر. ترجمة د. 

علي حسن عبد القادر القاهرة ۶7 ۱٩‏ 

مذ هب الذرة عند المسلمين : للدكتور من. بيئيس. ترجمة 

د. أبي ريدة القاهرة ۱۹۶۹ . 

من تاريخ الالحاد في الاسلام : دراسات الف بعضها وترجم 

الآخر الدکتور عبد الرحمن يدوي . القاهرة ۱۹۶۵ . 


ز- كتنب تاريخية و آديية ودينية : 


۹ 


کے 


آحسن التقاسیم في معرفة الاقالیم : نجمال الدین القاسمي . 


طبعة أوريا . 
احیاء علوم الدین : لابي حامد القزالي ۱ 


۳۷۸ - 


1ے 


5 


كه 


الاستيعاب : لاين عبد البر الترطبي . طبعة البيجاري . 


أسد الغابة في معرفة الصحایة : لابن الاثب الجرري . نشر 
الك الأسلانية بطهران . 


آمالي الر تضی ٠‏ خرر الفرائد ودرر التلاشد : لعلي بسن 


الحسین الوسري انسلوي . تحتیق أبي النضل ابر اهیم . 


القاهرة ۱۹۵۶ . 


٤ 


۸ 


ايثاد الحق على الخلق : لابي عبد الله بن المرتضى اليماني . 
القاهرة ۱۳۱۸ھ . 

البده والتاریخ : للمطهر بن طاهر المقدسي . طبعة باریس 
البداية والنهاية : لايي الفدا اسماعيل بن کثر . القاسرة 
NET‏ 

بغية الوعاة في طبقات اللغريين والنحاة : لجلال الدرين 
السيوطي ٠‏ 

تاريخ الحکماء - مختصر الزوزني المسمى بالنتخبات من 
أخبار العلماء پاخبار الحكماء لجمال الدين القفطي .. 
طبعة لیسنکه ۱۳۲۰ ف . 

تاریخ بغداد : للخطیب البفدادي . طبعة ۰۱۹۳۱ 

تاریخ الاسلاد السیاسی والديني «الاجتماعي : للدکتور 
حكن ایر‌اهیم عبن ۰ ا اة العامة ۱۹۹۵ 
تقریب التهذیب : لابن حجر المسقلاني . القاهرة ۱۳۸۰ ه. 


۳۷۹ ہے 


سے 


را کک 


اس 


تهذ یب التهذيب : لابن حجر العسقلانی . التاهر3 ۱۳۲۵ ه. 
تهافت الفلاسفة : لايي حامد الفزالي . طبعة المطبعة 
الكاثوليكية ببيروت . 

مجلة « الثتاقة » القاهرية : العدد ۶۲۶ . 


داشة المعارف الاسلامية : الترجمة العر ية 


خطط القر یز ي : لتقي اندین آحمد بن علي ا 
آوروبا 


شرح نھچ البلاغة : لابن أبي الحديد . طبعة دار الفكر 


بقات المفسرين : لجلال الدين السيوطي . طبمسة طهران 


ظهر الاسلام : للاستاذ آحمد آمین . طبعات مختلفة 
الر سالة القشيرية : للامام آبي مسلم القشبري . تحتيق 
الد کتور عبد الحلیم محمود ومحمرد بن الشريف . القاهرة 
وود 

القصد والامم في التمریف باصول أنساب العرب والعجم : 
لابن عبد البر الترطبي . القاهرة ۱۳۲۵ ه 


۳۹ 586 - 


رد 


ہے 


AY 


فرق الشيعة : لابي محمد بن موسی النوبختي . نشر a‏ 
کر ۱۳۳۲ ۰ 

الفهر ست : لابي اسحاق بن الندیم ۔ 

کشاف اصطلاحات الفتون : محمد علي التهانري . التاهر : 
۳( 

اللباب في تهذیب الاتساب : لابن الاثير . القاهرة ۱۹۵۷ 
لسان الیزان : لابن حجر العسقلاني . 

مروج الذهب ومعادن الجوهر : لابي الحسن ائسمردی 
تحقیق محيي الدین عبد الحمید . 

مقدمة ابن خلدون : تحقيق ونشر الدكتور علي شبد الواحد 
وافي ۱۹۱۰ م. 

التصد الاسنی باسماء الله الحسنى : لابی حامد الفز ای 
المنتظم في تاريخ اللرك والامم : لابن انجرزي . طبعة حیدر 
آباد الدکن . 

النتتی من منهاج الاعتدال : لابن تيمية انحر اني . 

معجم البلدان : لشهاب الدین أبي عبد الله یاقرت الحمري 
او 

النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة : لابن تغري بردي 
الاتابكي ۰ القاهرة ۱۹۳۲ م. 

وفيات الاعیان : لابن خلکان . 


= AN بت‎ 


1 ۱ اي اخدید : كلاج 

تب ۱ ۲ ۰ ۲۹۱ ۰ ۲۹۲ : 
5 ۳۸۰ 
أباد بن عفان : ٩۳‏ | ابن آي داود : ا و 
الابانة ر کتاب ) 2-۳۹۰ 20-0779 
ابراه ( عليه السلام) : ۲۵۲ ۱ ٤ء‏ ۱۲۷۸ ۲۸۸ 
ابر اهیم الب ۲۸۱ 
ا الخواد آي ند Av‏ 


AED 


ابن أي صائح الطبري 
ابن الأثير ابفزري 


سبر النظام وآراؤہ الكلامية 


والقلسفية ( کتاب ) : هه . ١و‏ 


ان سول اھ 


ابن جریں ره 
بن جریر ب 2 
(محمد) ٤۳۱4‏ .سمس 

۰ اپ 
الج ۰ ۳۱ 


۲۸۲ ۔ 


د ۲۸۵۲ - 


nd Seine‏ تاش Hida‏ ادا 
Philosophie, Madrid 1952.‏ عمل Widlerleung‏ 


Mucdonald : Development of Muslim ۰‏ .ار 
Jurisprudence, and Constitutional Theory, N. ¥‏ 
.1926 

Discours de la Méthode.‏ : مهو ا 


۳ eyclopedia of Islam). 

۱018۰ . Eneyclopedia or Religion and Ethics). 

NM. 'Vatt: Free Will and Predestination in Early silam, 
London, 1948. 


\. Von Kromer : Geschachte der Herichenden deen des 
!slams, Leipzig 1886. 


\, مار‎ : Geschichte der Philosophie, Leipzit, 928. 
M. att: Islamic Philosophy and Theology, 000 1948. 


M. ‘Horten : Philosophischen Systeme der 3yeaulativen 
Theologen im Islam, Bonn, 1912. 


- J. MCARTHY : Theology of Al-Ashari. Beirut, 1952 


ا اهي لیے اشا ۳ -. ۳۲۵ : 
SEEN‏ وی ka‏ 
۲ ۹ ۳۷۰ 
۳ ابن رشد والرشدیة( کتاب): ۲۷۰ ح: 
۳۷۷ 
ان حجر السفلائی : ٩۲‏ . ياد : ۲۹۵ 
٣٣٤‏ . ۰16 ۰۱۸۷ : ابن الزیات ( الوزیر ) : 2۲۲: 
FAI ۰۳۸۰ .۹‏ ۸-۔- 
ابن حزہ الأندلسيی : ۱٣۷‏ او 


( وهر ابر محمد بن حزم ) ۲۲۸ 
۹ = :۲۹۲ = 


۱ | ان عساکر : 2۷۹ :۱۲۹ : 
۱ ۳۱ 2 . ۳۵۷ 
سی APAT FA‏ 
اعد م و 
55 
٦‏ ۳۰۷ 
۴۸۱ 
دوستویه : ۳۱۸ 


( وهو ابر محمد عبد الله 
الراوندي 
( وهو اميه 
یی بن اسحاق الراوندي ) ۸۳ . 
4 : ۸۷ : ۱۱۴۳ 
۰ ۱۸ ۰ ۲۱۵- 
SU‏ یہ ا وج ا ہے رر وہ 


۷۲ 7ے . | (وھوالحسن ١٤۱ح‏ ١١٤١ح‏ : 


۷۵۲٢۷۱۰ 
2 


تاه ۰ 584 | ابن احمدين متویه ) ۱6۸ ۰ ۳۷۳ 


ے ۲۸۸ هه 


NW. = 
AM. 


۹ 


۱ ح. ۰۷۲۲۲ ۷۲۸: 
2 


۷ - ۰ ۰۲۱۹ | ابر بكر 


إن درید الأزدي : ۳۰۹ . 
۳۲۹ 


ن اليب الباقلاني ( انظر 


۶۹ . ۲۸۷ ۰ ۲۹۵ : ۳۷ 
۶ یں ری 
۱۸٥۶‏ سح ۳۲۸ : ٦‏ ى2 
E,‏ 
۳۷۹ ۳۷ 
بن المعتر ۳۱ 14ج 
بن مفتاح النجري : ۳۳۱۰۸۷ اح ٩‏ : ۲۸۸ . 
A ۳۸۰‏ ۳۹ 
أبن الندم ۶ : E ٩۲‏ ۶ ۲۹۹ 
ار ت 
(رھر ابر اسحاق ۲۹۳:۲۸۱۰۲۲4 | با 
۱ عد اا 
ابن لئد( ۳٣٣‏ ۰ ۳۱۳۱۳ کی 
ا اص ED‏ 
۰-۲۱ ۳۸۱ 4 
۴ 2 ( محمد بن عبد اللہ ) ۱۱۵ ۰ ۲۲۷ 
هشام العامز ۹ ۱ 
3 2 ۲۹۲ 
CA‏ 
۰ ۳۹۵ 
VV‏ 
ود ۱ 
۰ + 1 70 امد الغزاز ۱ 
أبو بکر احمد بز على الأخشیر: ب | بر حامد الغزاي ۱ 
ی ۱ ۸ ۱۱۲۰ ۱۱۳۰ 
a ۱۳۱۵ ۳ AN‏ 
5 ت۳9 ۱۷۷۷۰.۵۷ 
أبو بكر ( العروف بابز عزرة) ۳۹۸ | ےد کہ 
ا اا 3 
ابر بكر الاصم ۸ . د ۰ : ۳۷۵ ۰ ۳۷۸ : 
FAN SYA 1A4 1۸۱ 54‏ 
۰۲۳ ۲۲۸ | اع الأزرق .۷ 
VA‏ ا ۸ ۳۰۷ ۰ ۳۰۹ : 
ابو بكر بن حرب التسترتي : ۳٣٣‏ ۷ ۰ع ۰ ۳۲۹ 
۳۸۵ - الجبائبان - ۲٢‏ 


۹۶ء ۳:۳- 


۳ ۰ ء ۹ : 


ابو الحسن بن النجم ۹ 
۳۳ 

أبو اسن الحشري لاخ 

أبو اخسن الکرخي ۳٣‏ 

آبر اخسن الرماني (انظر اثرماني ) 

ابر این : ٢٦٢‏ 

ابر اخسین احمد بن خلت ا حشر 
a ۳۰۰ : ۰‏ 

= 7 

أبو اخسين بن الراوندي ( انظر ابن 

انر اوندي ) 
ابر الحسين البصري : ۵۲ ۲۵۸۰ : 


۳۳۱ 
آبر اخسین الخصيني : ۳۰۲ 
أبو الحسين الحياط ( انظر الخياط ) 
أبو الحسين الصالحي ‏ : ٠١١‏ : 
5 : 55ل 
( انظر واصل ) 


ابو 


1 
1 


3 


( الفضل بن حباب ابخمحي ) 


الاح : 4 : 
2 3 
ر( التعمان) ۲۰۵ مج : ۲۳۹ س > 

ك 2 
۲ : ۲۵۵ : ۳۲۹ 
أبو خليفة : ۷ ۰ ۳۳ج 


غ ۱۵۳ ح 4 
ك 

۹ : ۱۷۷ ۷۶ 

۱۳۷۵ : ۳۷٣ + FEY 


قم :همرم 
6۵ < ؛ ۳۶ ؛ ۳۵ ح 3 
ح‫ 2 
دوس ف٦‏ سس واس 
ح ات 
۰ء 1887م 
ا ب 
۷ ء۸4۸ 
ك ع 
بی اہ ۷ و 
2 ج 
۷۹۶ا ¢ ملالس و 
2 5 
۷۔ < ۱۷۸ 2 
ت‫ 2 
5 6 سر + 
هناك ۲8۷ ح ؛ 
(pV i ZY‏ 
2 32 


أبو الزناد 


۸۸ 


أبو العباس التائیٴ 1ئ ۶۸۔۲۷۳ : ۲۱۵- 


۲۴ء "۴۲۹۰۰۰ 


۲۶۱-۰۲۱ ۰ 
۰ - ۲۵۷ : ۲۵۸ : 
۶ :2-۲۴ ۲۹۱۱ 
۹ اح : ۰۷۷۲ ۲۷۳: 
2 
۹۶ء ۲۷۸ = 


أ 
آبو عبد الله البصري 1 ۳ ۳ تس ۲ 
۱ 


أبو عبد الله الواسطي :۳۰۲ ٤ء‏ ۳۰۷ ۳۰۸۰ 


ابو عثمان ابفاحظ ( انظر الحاحظ) الكتع ۳ : NE‏ 

۷۳۳-8 ۱ 
ح۳٤۸.‎ TES ۹ء‎ 
Tot . ۳۶۰ ۰ ۸ 
- ۳٦٣. ۳٣۹ ۰۵ 
۳۷۱ — FIV ۵٥ 


آبر العلاء عفيفي : ۲۷۲۳ جح 


۳۷۸ : ۳۷۵ . = ۷ 


2۱ أ 


٦‏ ۔- 
7 
۳۹۹ 
بز آبان) ؟5. 1۵ و؟ 1 5 5 N‏ 
۰. ۸۳-۷۱ ۸۷ - کت ۲۹۳ 
۹۹ ماح ۰ ۹۹ - | یو عمر الباهلي : ٦٦ح‏ 
۷ ۹ - وهر ابن محمد ۷٢‏ ۰ ۰۷۸ ۳۰۱ 
7+ نت 
ماح E‏ بري ود 
N WN ۰۱۵: ۳‏ 


NEL ۱ ۱8۰ - ۱۳۷ : ۹‏ 
٣٢‏ ۱۵۹-۱۷ ۵ مس : 
۱۷۱۹ ۰ ۱۷۸ . 
۹ الات ۱۸ء ۲۰ ے۳۷۰ 

۵۶ ۰۱۹۱-۱۰ | أبو ت7 اپراهم : ۳۷۹ 


أبو القامے بن سعد (الأصفهاني): ۳۳۱ 
آبر القامم ہن سهلویه 0 ۳۲ 2 ۱ 
۳۷ ی 
۳۳۷ 


أبوحمد عبدالله الرامپرمزي :۳۰۱ : 


ررض 
بن محمد الكرخي | 


ابو 
ابو المعاني ابویني ( انظر ابغریني ) | 


أبر هاشم ابلبائي یم 
( وهر عبد السلام ۲۱ ح : 8۰ : 
ابن أني عل محمد 45 : 9۱ 


محمد 


هت ۲۸۸ 


ابنة خاله آي وه ۰ فاح : 


عیسی ) ۷۰ : ۷۸ 2 : 
7 4- 
(٦٣‏ "۹۹ء ۱۰۷ : 
۵ ۷٠ح٣‏ 
۱۲۷١ - ٣۳٣‏ :۱۲۷۸ء 
٤ء‏ ١۱۳۵ء‏ ۱۳۷ 2 
۲ء Weze‏ 
NTR ۵‏ 
۹۶ء ۱۷ء ۱۸۲ : 
۵ + ۱۹۰ : 
۲ ۱۵ ۹ء 
لل یر یں 
۲ 2۷۱۷ :۲۲ج : 
TEY ¢ ۷‏ ۲:۳ 
۵ ۲۵۲ ۰ ۲۵۳ ¢ 
۷ :۰ ۲۵۸ : 5۰ 
٦‏ : ۲۷۲ ح : 
YAN ۰ ۲۸۵ ۰۹‏ ¢ 
٣۲۹۸۰ ۹۷۹ ۹‏ 
ro ۲۳۰۳ )۳۲‏ 


۲ : ۳۵۵-۳۲ . | أبر بعشرب الشحام ۱ . ۵۷: 
یا رو سا ( وهر برسف بن ۸ ٦٦ء‏ 
إسحاقالشحام) 14:1۷ 
ری در ۱۷ 
۱ = : كه( 


عبد اللہ 


آبر طذیل العلاف : أم. طم : 
د وم 9 ۶۹۸ 


5٦2 94 ۰ ۵۸۵ ۱ 


این ۹ . ۲۸۰ ۰ ۲۸۱ ۰ 
۷. ۸ء۸۸۳۸ 
۰ ۳ ۰ ۳۱ 
٩۱ 4‏ ۰ ۹۸ح 
۳۳۹ 


۰۵ ۰ ۶ 
ء۱٦۹۷‎ ecz 
٦11 ٠-۹4 
۳ ۰ ۱۳۳ ۸ء‎ 
۱9۲ 171 

۱۵٩ ۰ ۱3۸ 10۹‏ 
- ١٣٦۱ء‏ 
۹۶ء ۱۷۵۸ء ۱۷۷ : 
۸ء ۱۸۰ : ۱۸۵۸ء 
۱۸۷ 
PETA‏ 


اء 5 


IAA 


۲۳۷ ۰ ۲۲۷ : ۰ 


۷ ۶ = : 
۳ء : ۳۲۷ : 


آپر ہشام الحبائي : وم 


أبر امس ۵ - 


أبر انرفاء ابر عقيل ( انضر ابن عقيل ) 


آبر يزية البسطامي ۳۷ 


ات و ۳ - ۱ ۵ 2 ۲۲۳۰ء 
رج | الار شاد إلى قواطع الأدلة في أصول 
۲ 


+078 للاعتقاد : ۱۱۵ : ۱۱ 
اش | رک کاب ) ۱۱۷ : ۱۱۸ < 
0 ۱ : 
أحمد بن طولون : ۲۳ج ۱ ۸ 9 
آحمد بن عبد الله اخجستاني : 2۲۳ | ۳ 2 : PVA‏ 
6 چ 
لے a‏ ۱ برد (بلد) از م۸۷۰ ح 
اد یی اطرتضی ‏ : ۲۸ ح: | استحقاق اللم (کتاب ) : ۳۲۲ 
° ليس + TE‏ ۸ : ۳۵۲ 
أحمد فواد الأهرا ای ۳۷۶ الاستطاءة ( کتاب ) : ۳۲۲ 
إحياء علوم الدين( کتاب): ۰2۲۷۱ الاستیعاب ( کتاب ) : ۷۳۷٣س‏ 
TVA‏ ۳۷۹ 


1 


ا ۵ | أسد الغاية ر کاب ) : ۲ 
الاخفیدرا 


کا أحمد بن علي | 
الأخشيد ) | الأسفرا 

الأخشيدية : ۳۳۱ | (وھر ابر و المظفر ال 

اخران الصفا وخلان الوفا : ۳5 ۳۸ 

راسم حرکة) ۱: : ۲ الأمکانی( انظر : أ 

آدم ( آپو البشر) : 84 :531: | الاسكندرية ربلد 
۹ح | الاسلام ر دیانة ): ۲۸ : 

1 .۰ تل و رہد ۱ ۰ 1۶/۸ 

. ۱۷۷ : ۱۷۰ ۷ء‎ ۱ PVA 

اذریجان ربلاد) : ۲۳ج ۳ ۷ ۰ ۵ ۲۳۹ . 

أرسطوطاليس : ٣٤١‏ ۱ : ۲۷ ۰ ۲:۹ : 
٤ 345‏ ۶۰ ۲۵۵ ۰ ۲۵۹ : 
۰٠‏ ۱۵۸ : و ناراد ود ۰ 
۹ + ۱۱۳ ۲ + ۲۹۵ :۳۰۰ : 
غ7 1 :ے۰۰۹ 
E a EW‏ الأسماء وانصفات ( کتاب ):۸۱ ۰ 


۹ : ۳۲۱-۳۱۹ : ا 


3 


حت ۴۹۰ 


۳۷۰۰۵ 
پان ر بلد)» ۲ 
اشروسنة ربلد : ۳٣٣‏ | الأصلح ( كتاب ) r‏ 
الأشروسنيات ر كتاب ) : ٣۲م‏ | الأصم (انظر أبو بكر الأصم ) 
الاي ٩‏ تدم ره ۳۹۶ ۰ ۳۹9۹ 
(وهر أبو اخسن ۰۳۲ ۳۳ ے : الأصول الخمسة ( کتاب ) ح م : 
الاشعري علي بن ۵۷ : ۵۹ . ۷۰ء ۰۱ 
امامل بن آيي بشر 6 ۰۷۲ 2۷۹ ااصول ہے ےد ہے 
۷ء 0 کاب EE‏ 
22 رل ٤‏ ١٤ے‏ 
لاق E E‏ ۳ - ب ۱۵٩‏ 2 
٣۴ IS‏ 2۹۹ 
ت ٠‏ 
9-۷ ۵ . ۱۷۔ 
ل 7 
۳ 
۹ هت ۱۲۰۱۳۱ = 9 
۰ = 35 
٣+ -‏ سر 
۶ ھ2 = 
Af ۷‏ — ۰۱۹۱ 
۳ء ۷ 5 
۹ ھ۱ 
۷ + ۲۲۵۹ زم 


٦‏ : ۲۲۸ . ۲۵۱ : | اعتقادات فرق ا مسلمین والش رکین 
۲ ۰ ۲۸۸ ۰ ۲۸۹ : ! «کتاب) ۱ ۰ ۳۷۵ 
چ ۰ ۲۰۲ ۰ | اعجاز الترآن ( کتاب ) : عهح: 
نيرب عه ۳۲ ۶ ۰ ۲۱۵ : 
۴۸۰۷۲ ۳ ات ا 


ےت ۲۹ے 


۳۳۱ 2 ۳ - 
سد و 
s5‏ 9 ود 
۳۷۵ 

zr الإعراب‎ 

الأعرج ۸۸ 

أعلام النبوة ( كتاب ) 3 

: ۱۷ء‎ ٥٣ آفلاطون‎ 
YEA 


و کمبردج : ۲۷۳ - ۲۷١‏ 


الاقتصاد ني الاعتقاد : ٠-۲٠١١‏ | 2 
i‏ ج 

(کتاب) ۳۷۵ 1 ٣۳ھ‏ سے 
۰۸۹٦‏ ۳۲۷ ا کے 

= ۱ 


هم 
IAS‏ الانوبة ج 
۷= 2 
۲۷ تچ 
۷۷ | الانسان (کتاب ) : ۱۸۲ ۳۲۳۰ 
آل نوخت : ۹۲۴ح | الانصاف (کتاب) : ۱۸۹۔: 
۱ 


الافام ر کتاب ) : ۳۲۵ 0V‏ = .94 = ۳۷۷ 
أمالي الرتضی (کتاب ) : اح | انکلترا ربلاد) : ۲۷۳ 


۳ جح : ۲۲۹ : |اهل اعد وارد را 
EM ES‏ | اڈھواز ربلاد ) 
۳۷۸۰۲۲ ز الاوامر ( كتاب ) 


الامامة ( کتاب ) : ۰ہ ۸8 : | پیثار الح على اخلق ۱۱۸۰ح 
۷ ۱ :| ( کتاب ) ۳۷۸۰2 


ے ۹۲ << 


۳۷۹ 


¢ mA: ۹٢ ۷ 
6 


ال 
ہب انان 


البابكية رطائفة ) : یی ۷م 
۳:۷ | 5 1 
| ( یئقب بامرعث مری ہی عفیل ) 
ااحنية ر طالفة ) : ممم : 02ئ2 
| بشر بن العتمد ۷ے 
الباقلا: ۵ : و ہے 2 
CATT 1 7 0 3‏ ۱۸۰ 
(وھر ابر بكر) ۰۱۱۲ ۱۱۳ : 
3 و ۱ AN‏ - 
و SY:‏ ۳ اج یں 
س 5 أ - 
۳ ۰ فا 1 ااا ت ۲۵۷ 
۳۹ ۰۲۷۳ء ۹ : ۲۰۲ -« 
۰ ووم ب PEV‏ | 
جا مد نے رش ZN:‏ 


te ۰‏ | ۷ - ۳وہ 
5 ہے 
۳۷۹ ۰۸۰۰۸۰ ۲۸۸ ۰ 


عاة ر کتاب + ۷= 
۰-۸ ۳۷۹ 5 
بلح (بلد) : ۲۲۷۰۷۵ 
البلخي ( انظر: أبو جعفر البلخي ) 
بي إسرائیل : ۲۲۸ح : ٦٦۳ح‏ 
بكر ( قبیلة ) : ٦٦‏ 


۳۰ ۳۷۶ 
1۲ 
٦5 ۹‏ ۸ = ۸ 
د ماف 21۸0 
۵۶۰ ۰ : لئ رس رقبیلت) 7 
۰٠۸۲ : ۲۷۹ ۳‏ البھاشمة : ۲٦٢‏ .۔ ۳۲۸ 
سی و پا سی ۱ ۳٣٣۰۳۸۳۰:‏ 
۰ :۳۱۷ ۰۰۴۱۸ ¦ البيشمية ( طائفة ) :۳۴۷ :۳۲۸ : 
۰۹ ) 7ء ۳٤٤‏ 
Pai‏ بول کر او سر کے 6۱ وه 
برك كراوس 2 
البغدادي ۰2۳۳۰۶۵ WV ۶ ٩۳‏ 
(عبد القادر ۵۲ . مكح . ۸۳ . ۷= 
: 3 ع 2 
۹ح + ۰۴ے البویپیون ( دولة ) ۰ 9۲ : 
2 
۸٦ ۰ 0 0 ۹‏ 
۳٣٣ : ۳٣۸ ۷‏ ۰ | بین ايعان العقل وايمان القلب ٣٣٣ح‏ : 
Per‏ (مقالة) : ۳۹۱ ہم 
البغدادیات ؛ کتاب ) : ۳۲۳ £ EEE £ ae‏ 
( ويعرف أيضاً المسائل البغدادية  »)‏ | ۰۷۰ ۳۷۸۰ 


ے ١۹٢‏ نے 


التاج زا فصر ) د 


التاج ( کنات ) : جو ےد 


ب المفر کتاب) :۸۲ سے 

۸ 2 : يي( كاب )امم 

ح٢‎ 7٢۲ ۱ 97 

00 2 وت ٦ع‏ ۰ ۲۲۷ 

۳۵۷ ۰ ۵۹۴ ۱ 

۸ 
ع 

۳٣٣ ZY 

مك ۰ ۳5۹ 
2 

Vo 


۰-۳ ۳۸۰ | 
5 ۲ | 
الإملام انيامي ( کاب : | 
روا 0000 ۲۲۰۵ ۲ 
3 رات 
۰۳ ۲ج ۰ ۲۹ 
۶ ج 
۸ ۰ 2۳۳ ۰ ۳۷ سے 
٦٠ح‏ ۴-۲۹۳۰ ۳۷۹۰ 
چ کت 
تاریخ بغداد ر کتاب ) : ۳5 ۰ 
ارات سا 
FMA. =‏ 


۳۶ ا ز اکا 2 ۳۲۶ ۳۲۱۰ 


اجس ۸ع ۰ Ye‏ 
2۸ | التعديل والتجویر ( کتاب ( : ۸۲ء 
تاريخ الفلسفة اليونانية ( كتاب ٣ :  )‏ یی ۱۲ - 
ج تک 5 
ENE 2‏ ۵ع : NV‏ 
2 ریت 5 أ 
۴ ۰ 0چ ۸ : 2 : 
ہچ - کک تک 
یف ات و کی ۳ یس 


تأویل تلف الحدبث ( کتاب) : ۸۵ - اتعلم ( کتاب ) : ٣٣۳ح‏ 


کے 6ے 


تمهيد لتاريخ الفلسفةالإسلامية :هام : ا 
کتاب ) ۷۷۷٣٣‏ 
- . ۳۷۷ ۱ 


کاب ) 


ازات رانعجز ات( کتاب) :۲۵۲ : 


اکنبیه ( کتاب ) : هو ساد 
: ب 2 


۳۷۵ . ۳۲۵۰ هك‎ FIA 
2 


جح Vi:‏ ی2۸ 
ST‏ 
E E‏ 
î‏ ۳ 
e‏ 3× 


۳۰۰۰۲۰۳۰ 
3 ا : 
علي التهانوي ) ۲۵۸ - 
۷۰۰ لاس 
یب التهذیب ( كتاب ) 51 


رت 
۸۰ 
إحبدي : ۳۱۳۔ 
لد ( كتاب ) ۸۲ 
تولاند ۳ ۔-۔- 


تومال : ۹ے 


( قهرمانة السيدة ام المنتدر ) 


تونس ر بلاد) ۳ 


3 


اللنوبة ر طائفة ) ۵ ۰ ۳۸ ۱ ۲۹۰ ۰ھ 
84ء 2۹8:۰ ۳۷۱ 
۰ | جبریل (عليه اسلام ) : وه مس 
2 ۷ 
الحاحظ ازع :وم 55 
۸٤‏ 3۱ح حم ۲۷۹ PA:‏ 
۷ .۰ ۸۲ | جعفر البرمكي ۷۸ - 
۴ ۰۹۰۰ ۱۳۸ ۰ اجضر ین حرب زالاشج) : ۱۸ج 
راف یی گیا ۱ لاخ ۰ ۱۱۵ 
۹۷٣٣۷۴٣ ۵ . ۲۷۸ : ۲۱۸ : ۷‏ 
55 ۲ اج جعذر ۱ Ye‏ 
۵۶ء ۰۰۳۶۹ ٤۹‏ امد 
۵ ۳۳۰ : ۳۵۹ - 7 
احاحظ . ۰ TAV ‘EP‏ 
«کتاب) سیر دم 
جالان 4 ME‏ 
الحامم الصغير ایی لفن ٦‏ 
( کاب) ۳۷۰ 
احامع الکبیر ۴۳۲ ۳۰۵ 
( کتاب ) : وت 
الحاهلية ( عصر ) یں بن صفوان E‏ 2 
ج. أوبرمان ۷۷۰ح | الجهمية ( مذحب ) 1۹۰ 
1 1 | جوابات الصيمري Yo‏ 


| جرابات مسائل 


بي هاشم : ۳٦۹‏ 


دوم | کتاب) 

E 2 - جولدزیهر‎ | .٦ 25 
ح٢٢‎ ۶ ۰ 9ج‎ ۰ 
ZV: ۰ | ۰ ۲۲۷ - ۲۲۵ ۰ 


-۳۹۷ ۔ 


ES‏ کر ۲ إن 
جون لوك سید z۳‏ 
اخویرة (عبر) يلها تا 
EE‏ ۳۹۰ 


E‏ چ 
( وهو آبو المعالي الحويي ؛ :۳۰ 
PEY . ۳۵۵ ۰‏ 


منصور اخلاج : 4:۳۷ 
| الحشري ( هو آبو الحسین الحشري ) 


0 | الحضارة الإسلامية في القرن الرابہ 
دع | افجري ( کتاب ) : ۲۵ج 
الحاكم بن كرامة راتظر الحاكم | ۷ ۰ ۲۸ح ۰ ۳۷۸ 
د ا حفص بن سام ٦۷٤ ٤‏ ح 4۸ :۱و 
ا al‏ 8 
OE‏ غص ال ابوعمر): ۳۷۰ 
الحاكم ابحشي ابيهني ما ا ا 
٩ 14‏ دب | حران ین آبان : ٩۲‏ - 6ک 
> ا ات 
٩۳ ۹‏ . 4واء |( مرلى عشان) 
مہ ۲ باه 
٢ ۳۰۳ TAY. ۸‏ 
era‏ ۳۷۱ | 
۵۹۶ : ۳۲۸۰:۳۱۵۰ : الحنابلة (طالفة) : ۲۰ ۳۱ 
نرہ کرو ۱ ۰۲ ۲۳۹ 
حامد بن العباسي ٦۹ء‏ ۳۹۸ 
کو ےا | الخوزة ری ۳ 
حسن ابراہیم حسن | حبدر آباد الاکن : ٣٣۳ح‏ 
دوجس ۲۹ ] 
يك كت ) ۷ ۳۸۱۰ 
یرہ نیما 17 ارات رکا 6ے ہہ 
كع ۳۷۹ 7 ب تچ 
اطسن بن أحمد بن متویه ١‏ انظر :6ت 
أبن متويه ) 1 ١‏ 
الحسن بن ذکوان : ۷: - .مم | الحازن ( كتاب ) : ۳٣‏ 
الحسن البصري : ه٤‏ ح ٣٣۳۹ح‏ | خالد بن صفوان ٤2ھ‏ 
الحسن بن علي لاي | خالد بن عبد عمرو : ٣٣٣٣‏ 


A= 


خالد بن الوليد ۳ 
الحالدي ۷ 5 

( وهر محمد بن ابراهيم بنشهاب ) 
خراسان ( بلاد  )‏ :" ۳ ۰ 


۱۳۰: ۰ ۸۲ ٤ 

انرمية ( طائقة ) :۰6۱ ۲۵۷۰۵۳ 
انمصانص ( کتاب ) ۳۱۹ 
آٰحضر ( عليه السلام ) : ۲۸۹ اح 
خطط المقريزي ( كتاب) : ۷۰ح٤‏ 


| ۰ FA ۰ 1 


SEY‏ سای ل 
21 2 


۳۸۰ 
الخطيب البغدادي : ۳۰۹ ۳۰۷ 
+z‏ ۳۷۹ 
الحلاف بين الشيخين ( کتاب ) 
2 ۷~ 
2 تک 
۸ ے۲۳۹ : 
ا - 
2۰ 2 ۱۲۶۱ : 
ا و ار 
ولاس OFA x‏ 
ا 
۳۷۳ 
خلق القرآن ر کتاب ) : ۱۱۵ 
٦ع‏ : ۱۱۸ : 
ج 
۹ع ۱۹۹م 
چ 
rvs‏ 
الیل بن أحمد : ومح 
بل بن 2 


خمارويه بن أحمد بن طولون : ۷۹ 
الموارج ( طائفة ) A oY‏ 
۰ء ٣۲۲۸‏ 
AV i ۳۶‏ 


احمو ار ز مي ۲ - ۹ 
( وهو عمد بن مومی اخوارزمي ) 
الخوانساري ۹ے 
خوزستان ( بلاد ) : 5١‏ 

( تعرف قدعاً بالأهراز ) 

الخيزران ۳۳۹ 
الحيزرانية ( مقابر ) 


الخياط 


NAE 
- 554 ٠ 
۹ 
2 .ألم‎ 


| دائرة امعارف الإسلامية ۱۷۷ م 
أ ات 2 
(كتاب) ٤‏ 3 
٤ع‏ < ZI‏ : 
2 د 
۳۸۰ 
الدامغ ( کاب ) ٤‏ 
ze‏ < ۲۱۸ 
و ۳ ۰ 
2 
۲۲۳ 
دار السلام ر بلد ) 
دجلة ( بر ) 
| د. بدوي (انظر عبد الرحمن بدوي ) 


A 
57 


د ۴۹۹ے 


mohamad_abdo_alaraby@yahoo.com 


قر بعل SD‏ 
تعره يك : ۱۵۲ - .و 


الرد على المعتزلة ( کاب ) ٠:‏ ہم 


2 
۲ : ۳-۱۱۲ اط المنجمين رکتاب ) : ود 
0+“ ۰۱ - . | دسائلالکندي ۰ع املاح 
:0 :2-۱ .کاب ۷ن . ۱۵۸ 
٦‏ ۷:۰ ۲ ۷۔ 
چ 5 
ا 
3ے 


رسالة اخیوان و الانسان ( کناب):۲: 


ت | رصالة في استحسان احوض ف الكلام 


لرازي : ۳۵ ۱ 
( وهر أبو بكر محمد ۱۷۸ - » 
بن ز کرد ) ۲۹۸ : ۲۹۳ ۔ 

WY از‎ ۸ 
۳۷۰ i ۵۶ 


الرازي (فخر الدین) : ۳٩۳‏ 
الراضي (خلیفة) : وه 


الرواقيون : ۱۹۷ 
روضات ا نات في أجوال ال 
والسادات ( کتاب ) 

ا ۹۴۹۶ 
الرؤية (كتاب ) : ۶۰۸۲ 
روما ربلد ) : حم 


تل ۰ ۰ ۳۸۱ 
4 نی 
روهوه. ریم ) 
ريماروس 8 وين 
رینان و ۲ ۱۱۳۷۳۷۰۰ ل سن اا 
ر وهو أرنست رینان) 
ريق + 141 جستاد نیہ 
ال ر ربلد ) : 2۳۲۹۰۲۳ | 2 
2 2 2 
1 د حك 
راهد و : ۱۹ 2 ۳ 
الز ہر NAT‏ 
ز کرویه بز مهرويه تفای 
ال حشري تھے 06ت 
Yé‏ تید . ۲۳9 
رر رر کات اد 
۵ . ۲۱۸ ۰ ۲۵۵ | هرید بن عبد اللاك ۳۹۷ 
الز نج ر طائفة ) ۳ 2 ۰ | الس والعالم ر کتاب ): ۳۲۵۰۳۲۰ 
۷۸ . ۳۸۰ ۰ ۲۸۱ ا|المن ار طائفة ) سج ہیں 
ز هدتي حسن جار الله دم . اسار 3 
سے . ۵۹ . ۲۹۵ اس ھورفز ک2 


٠ ۳ ۳۷۷‏ ۹۹ . |سهل ااصری ۰ ۳۷ 
vv‏ ازشرزنه دفلد فالرز ۰۰ ۰ج ۳۷۵۸ 
الزهري : 8٦ع‏ | سويد بن أبي کاهل ۱۳۹ 


اوت الجبائیان - ۲٩‏ 


=P rs ۱‏ 
1 5 
N‏ 8 - ۰ ۳۷۵ 
| 2 
۱ ح :+ | شرح اخأمعیین ( کتاب ) ۳۳۲ 
۹ء | فرح عيورت للسائل ر کتاب):ح م 
رح عیو :1 
۰ . ۲۹۵ ۰ ۲۹۵ | ۸ دماح 
کی میں 5م 3 | 
بت 
( واسمه فيد الرحه. ) ۴۹۲۰ء 
PY‏ 5 
EE‏ را لس 
FY‏ ۳۸۶۷۶ 
1 
الشافم ۲٤٤ ٢۹‏ 
الشاكرية ( طائفة ( ٤ح‏ ۸ rr‏ 
شاه زاب : ۱۲۹۸: ۹ ۰ ۲۸۰ - 
۴۹۳۴۰۱ ۸ - ۰ ۲۸۹ - 
الشحام ( انظر آبر يعوب الشحاء ) ۱ے ۰ ۲۹۲ 2 
شرح الأزهار (كتاب ) ۷۹ ۔ ٤-۔ PP:‏ 
AY ۷‏ ۲۲۶ ح 4 ۳۰4۹ = 
۱ ۰ ۳۸۰ کت رت 
کے الاصول اس ر کاب :1 ۲ ٣٣٣ح‏ 
8ے 1 15 - ٥ح‏ 
2 6 تا 2 
NYY‏ 2۱۹۲۰ ا ۹ .۰ ۳۲۳ 
ج 
ge ۰ 2۸‏ = ۵ئ 
PEA ¢ =P ۱: 2۲۱۲ TSN‏ ¢ 
8 ۱ - ہے 
۹ےھ : WY‏ ح : | کرک ۳۵ج 
۳ = . ۲۸۵ جح١‏ ۱ = rer‏ 
F4 ۰ ۳ AA ۰ = A‏ : 
۹۰ع ۰ |o ZA‏ ۲ ۳۷۰ جح 
2 53 
۹ ۰ ۳۳۳ ۰ ۳۷۳ 
ع 2 


رح القالات ر کتاب ): ۲۹۲۰۲۹۱ | ۹ ۲4۷ : 
الواتت ر کاب ) ۳ ٣٢‏ ۲۷۲ ۰ ۲۸۸ 
9۵ء ۲۹۷ ٣۳٣۷ a‏ 
۳ ۳۰ یم ۳۳۵ : 
۰ ۰ ۳۹۱ : 
1 سے 
اھ N ۷٢‏ 
| الشیعة ر طائفة ) : ۰۳۲ 4# . 
ال 3٩ : 3۷ ۰ 44 : 55 >A‏ 
2۱9٩ ۰ ۲۰ ۵ EOS‏ . 
دم 2 ۷٦ع‏ ۰ ۲۷۸۱ ۲۸۳۰ء 
۴٣ح‏ .7 
TY ۰ ۰ ۷ 2‏ 
a ۱ 7‏ ۰ ۲۹۷ ۰ وعم 
الشریف انرتضی : ۲۲۸ ۰ ۲۳۰ | 
ا 
۲۹۰۰۱ ا ۶ 3 
میں .۰ ايسا 
پر : ۱ سی ہے 
شعيب ( عليه اشلاه ) سس 0 


+++ +۹ 
۱۳۵ : ٥٦ 
TATE TA? ارت‎ 
٠۳۱۲۰۰۲۹۰۰۰۱۱۸۷ با‎ 
ا‎ ۴۲۷۰۳ 


۳۷۲ ۰ ۳۹۵ ۷۱ 


| صاحب الزنج : ۲۱۸ 
| صانح القبلي لیعافی : ۱۳۱ ح 
صفوان ر راس المجبرة) : ۱۷۵ 
صفين (وقعة) : ۲۸۵ 

۰۵ ۰ | صتر © : ۷۳ ۷ 


٦٦ ۰ ۱۳ : 5١ ن سنان‎ ۰۱۸۸ ۰: ۱۱۸ ۰ ح٤‎ 


۳۲ 
۳۷۹ 
ضحی الاسلام ر کتاب رھ 
رود مود ل 
E‏ سا مہ 
و ۷ 


العطمانی ۱۹ 
۳ ۰ ۵۷ ۰ ۳۹5 - 
zr‏ 
( 
۲ ۵ سح 
١‏ ح‫ 
ر کتاب) ۳۹۳ح: ۳۸۰ 
کی ات 
طب ات العتز 2 ر کاب ) 
۸ح ٣٣٣ج‏ ۰ 
ا 2 #۰ 
۸ كه ۷۰ح > 
مس . ۹٦ج‏ : ۷۰ح 
کا سا و سا 
= ۷۳ج . ٤۷م۔‏ 
بت 
۷۸ ۰ المح 
۰م ۰ ۹۳۴ح 
US‏ 
نله ۳٣ح‏ ۰٦٦۲ء‏ 
اشا IE.‏ ج 
۸ = ا 
3 ج 


ZIV ۳ 


٢٢ ۱‏ ح 5 
۹ ۰ ۲۵ ح 
AT‏ = ۰ ۲۸۷ ح 
۰۷ 2 ۰ ۲۹۳ ح 
ارد ۰ ۳۰ 
ح‫ 
PV‏ = ۲۱ ۶ 
PY‏ ۳۱۱ ح 
2 ات 
۸ ۰ ۳۲۹ 2 
۳۰ ۳۱۰ - 
2 9 
۸ < ۰ ۳۷ 
طبقات الفسرین ( کتاب ) 
YE‏ ۲۹ح ۳۱۸۰ 
۸۰۰۷۰۰ 
الطبيعة ( كتاب ) ۹ح 
طرابلس الغرب ( بلد ) اس 
۱ طلحة ۹۹ - 
طهر ان ( بلا ) = 
ات ۳ 
| الطرسي © .1 
( وهو نصر الدين الطرسي 
طيء (قبيلة) : 2۲۳ 
کت 
| الظاهرية ( الطائفة ) ۷ 
۱ ظھر الإسلام ( كتاب ) بيه 
۷ ۲۸ ۳۳ج 
۱ ات 2 
۱ ۲ ۰ سد ہے 
۱ ۸س للج ۰۲۲۵ 
SS &‏ 2 
۵ جح ۰ ۳۱۹ 2 ۰ 
نت 2 


۳۸۰ 


دا 
عادل زعیر VY‏ | 
عباد بن سلیمان له ولاح | 
٢۱١١۹ ۹ rt‏ 
۹ ٦ء‏ ۱۹ 
1 
۹ء ١٣٢٢‏ < | 
۷ ۰۰ ۱ 
1 ۱ 
العباس بن عبد الطلب : ۳۲ | 
العباسية ( مقبرة  )‏ : “الم ۱ 
العباسيون ۳۲ 
عبد اللہ بن جدعان التيمي 1۳ 
عبد الله بن میمون القداح ۲ 
عبد البر ٦‏ 
عبث ا حکمة ( كتاب ) : ۲۱۸۰6۰ 
عد E‏ حم“ 
( شيخ العتزلة ) ز م۰ 44 ح» 0۲ 
۷ 2۷۲ : ۸۲ج : 
2 2 
كم - ۸۸ :4۲ جح 
4 . 24 4۹ 
2 تج 
AYY ۹‏ ۱۲۳: 
2 
٥ء‏ ۱۳ء ۱۳۷ : 
۱۸ ۱۸ء ۹٦۱ح‏ 
۳ء NV‏ 2۱۸۰ 
5 
٩۹۲ 41١‏ . ۱۸۵ ¢ 
۰ ۵ ۲۰۱ ۰ 
۲ 2 ۰۲۱5 | 
۶ث( ۷ء : 
۵۶ء ۸ء ۰۲۳۷ 
۰ ۷۲۹۱ ۰ ۲85 ۰[ 
٠‏ 


| عبد الفتاح النجري 


: ۲۵۷ : Yo’ < fe 
۲۷۲۰ 0 
:۲۸۳ لماح‎ ۳ 
۷ء ۹ء‎ ءء٦‎ 
: ۲۹۶ ا‎ ۳ ۲۱ 
2۳۱۱ 2۳۰۸ ۷ء‎ 
6 82 
eI :۳۱۵ ۲ 
ا‎ 
٣۳۲۸ :۳۲۲ ۶۹ 
52 
کر او ري‎ 
م۳٤٤‎ PEF ۳ 
2 2 


۳۷۲ : ۳٣٣ - ۱ 
۳۷ — 

عبد اخلیم عمود : ۲۷ اح 

عبد الرحمن الأيي ( آنظر لاييي ) 

عبد الرحمن بدوي ۶3 
هم. یىی iF 5١‏ 

1 35 کت 

45 نہ ۲۱5ح 
1 ح : ۲۱۳ جح 0 
۸ح : ۳۷۸ 


عبد الرحمن السیوطي(انظر لسبوطي) 
عبد الرحمن بن عیف: ٦٦٦۲۹ح‏ 


عبد الرحم 


فلاح 
عبدالقاهرالبغدادي (انظ رأيض اًالبغدادي) 
oV‏ ع 2 ۳۳۷۰ 
۵۶ ۰ ۳۷۵ ۰ ۳۷۲ 


۱ ح٣۴‎ 


EE 
ح٣۳‎ : عثمان‎ 
) اخو سرحب ا حمال‎ ( 
| ۳۷۷ ء۸٦ عثمان امین‎ 
| عثمان الطریل  : لامح 4۸ > 1ه‎ 
ويل كع‎ 
AE عثمان بن عفان‎ 
¢ YAT : ۲۸۵ : e 
۲۹۹ : ۲۹۰: + ۸ 
ح۱۰١‎ : ) العجم (شعب‎ 
عدنانذ : ۱۲ : و۵‎ 
CE ) العراق ( بلاد‎ 
| ۳۹۹6 ٢٤٤٤۹ : أكس‎ 
ا و‎ 
المرب ( أمة ) :> اع پک‎ 
۲١٤٢ ح٤‎ ۲٢ 
8 
۲۷ 
السکر ربلد : ۱۹ ۷۷۰۰ء‎ 
: ۷۷ : ۷٢ وهي عسكر مکرم)‎ ( 
۳۱۰ ۰ ۲۹8۴ ۰ ۵ 
۳۲۳ ۷۔‎ 
۳۳۳ ) العسكريات ( کتاب‎ 
۳۷۹ عضد الدین الامجي‎ 
| عقائد تیمور ( کتاب ) ۹ی‎ 
| ۳۷۳۰۳۱۹۰ 2۸ 
2 ) العقلیون (وهم العتزلة‎ 


ہے 


العتید: والشریعة في الاسلام: ٣٣ح‏ : 
۰ ربعة في الا اح 
ر کتاب ) ۷ ۰ ۳۰ج 

۳۷۸ 


اح | العلاف ر آنظر آبو اذيل العلاف ) 


العلم الشامخ ( کتاب ) : «4ح : 
۱ع + ٦٦ع‏ 
۸ع ٣٣٣٣۳ح‏ : 

العلوية ‏ طائفة ) 57 

العلویون ( طائفة ) : ۲٢۳‏ : ۳۲+ 
۲۷ 

علي حسن عبد القادر ۳۷۸ 

علي بن أن طالب 1۰۳۲ 
٤٤ح‏ ۰۸۳ ۸ : 
۲۹۳-۸۵ ۰ ۲۹۰ ¢ 
۸ ۰ ۲۹۹ 

ن الحسين الوسوي ۳۷۹ 

علي بن عيسى ۳۹ 

علي بن محمد المقنعي ( او البرقعي ) : 
۳ح ۲۸۰۰۰ 

علي عبد الواحد واني ١۹ح ٢‏ 
٤۱ع‏ ۳۸۱۰ 

علي سامي النشار هم وم 
ماح : 4۲ج : ۳۱۹ 
2۸ ۰۳۹۱ ۳۷۵ : 
۳۷۷ 

عمان ( بلاد) ۳ ۲ 

العمد (کتاب ) ۳۹4 

عمر بن الحطاب cf fF‏ 
۹ ح + YAT‏ ۲۸۸ 
۰ ۰ ۲۹۹۰۵ 

2 


۱ 


با نی اج 


کر 
الفر و ي ۳۳۷ 
الغزاي ز انظر : آبر حامد الغزاني ) 
خوه : ۳۷۰ 
ات 


الفاتیکان ( قصر وكنيسة ) : ح م 


الفاراني ۵۶ :۸ ۲: | 
( وهر محمد ابر نصرالفاراني ) ٢٥۲ء‏ | فرنا ( بلاد ) 

۲ | اتفريد ( او الفرند ): 
فارس ربلاد) : ۲۹۸ ار کاب 


فاطمة : ( بنت الرسول ) ۲۹۲ ۰ 


فاطمة بنت أي هاشم 


< ۵ ۰ 
3 
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راب ) ۱ 


ا 
۲ 


فضيلة العتزلة (کتاب ): ۲۱۷:۵۰ جح 
الفنسفة الاسلامية وعلم الکلاء 


( کتاب ) ۳2۹ 
الفلسفة الرواقية (کتاب) : ۱۸۱ح + 
۳۷۷ 
الفهرست ( کتاب ) ١٤ح‏ : 
امح ا ۱ 
رگ 
۶ ح ‏ ۰ ۲۳۹ ےم 
ك 6 
۱ء ۲۹۳ : ٢۳ے‏ 
۶ دا | 
6 ب ۲۱۵ < + 
ت ۳ 
۸ ۰۳۲۰ 2۳۲۱ 
2 ات 


۰۸ 


۰ ۳۳۲۹ ۰۳۲۵ ۲ 
۳2۷ ۳۵۵۳۰ 

5 2 
۳۸۱ ۰ 2۳۷۰ ح٣٣٦‎ 

SE 

فژاد اليد : ق م + الاح ٠‏ 
( امین 
ر الککب المصرية) ۸۷ ح كقح : 
i PA: 4‏ 


المخطرطات 8لا ۰٦۸م‏ 


۳۷۳ 
انفوطي ( انظر ہشام الفوطي ) 
فرك سید 


باه ۰ ۱۰۸ ہا 
۹ 
2 
قبيحة : (زوجةالمتوكل أم اللعتز)٢٢‏ ح 


€ 


۳۲۹ الكساني‎ -٣۳ 
ارف ۰ میں‎ ۳۷۵ :  يسدقلا‎ 
:) القر امطة ر طائفة ) : ۱۰۳۷۰۲۳ كشاف اصطلاحات الفنون (کتاب‎ 


0 2 ۱۵۳ + ح٤۲‎ | 

٤ ۱ VA‏ ح ۰ ۱۸۱ ع 
الفرآن : ۱۷۸ح: ۰۲۰۷ ۲۱۳ ۳ م۳۴ ۱ع 

IE‏ ۲۱۰ ۰ ۲۱۸ ] تج + ایل برا 

- ۲۲۸۱۲۷۷ح٣٣۲۳:‏ | ۶۸ع +2۲4۶ 

FAY ¢ YAY ۴ز‎ ۱۷۳۵ ۳۳۰2۸ 

7 رالكعي : ۱۳۱ 
الف : ۲:۲ : ۲۵۰ کی 
٦٦ ٢-٣‏ 
3ے 


١ح۲۸‎ ۰ ۲۵۹ - ۳۴ 

كا 

: ۲۹۲ : ۲۹۱ ۹ 
۳۷۳۴ i YAY i YAY 


ہا ہے 6۶ 2 
ا 


الصبا= بن ۱٥۸‏ 
5 5 أ ا 
قریش : كلا ح : ۱۸۳ ح ؛ | عمران محمد بنالاشعث ۱۷۷ج : 


دنا | ابن يس الکندی) ۰ ۲٢۷:۱۷۷‏ 
التسطنداينية ربلد ) ۶ ا|اکرد۔ہ : 2۲۷۳ 
القصد والامم : ٦٦ح‏ : ۳۸۰ کبرلائد 3 Zr‏ 
( کتاب ) | الكندية (مكتبة) : ۳۵ 


قضیب الذهب ( کناب ) : ۲۱۸۰۰ 
القفطی : ۳۲۱۰۳۲۰ :۳۲۵۹ : 
ر وهو جمال الدین اتقفطي ) ۳۷۹ 


قبس (قبيلة) : ۲۳ج ۱ 
کہ - اللباب ي لیے پ - ۶5 
۱ 5 ( كتاب) ۸۱ 
کار لو ی : (٩۱‏ | زان لیران ر کاب ) :اع ۳۸۱ 
الکتاب ( کتاب‌سیبویه ) : ۳۱۷ | اللطف ر کناب ) : ۸۲ . 
کدرورث : ۲۷ج ۳ ۰2۱۳۹۰ ۳۲۳ 


الكرامية : ٢۲۰ح‏ ۱ء ۳۷٣‏ 


لئے رد على اهل الزیغ والبدع | المجيرة (طائفة) : ۱۸۹ ۲۱۷ 


( کتاب) - ١1ج‏ + ۱9۶ج: | المجموع من المحيط بالتكليف (كاب) 
۰۳۲ ۳۸ ۰ ۳۷۹۱ ۰ 2 
ليزج (بلا) : جم ۹ +E‏ ولاح 
۰ ۰ ۱۳ج 
2 8 
سمت ENE‏ 
مكلاح ۱۸ 
8 
۱۷۰۹ء 
٦‏ +3 مج 
ج ك 
۸۱ع ۰ ۱۸۲ج 
۶ = : ۱۸۵ = . 
2 2 
EM E‏ 
ع 2 
EMT ١|‏ 


2ٰ ۶۸ 


۱۱۳۰ ٥ہ‎ ں٤‎ ۰ ۰ 
: ۲۷۸ : ۲۷۷ : ۶ 


۶۹ مج 
۳۹۸ ۷ ےہ ۷ کس 
° ضر رس پا 
الماثرية طائفة ) : طم:۳۸۰: 35 5 
STAN : . ٩ 1‏ 
Yor csr‏ 


ِ ۳۹۹ ۳ : ۳۱۸ 2 2 
البد : مامح ۱ ۹۰۴۲ 
البرمان : ۳۱۵ ۱۳۱۸۰۳۱۷۰2 20 ب ويم 

( وهو محمد بن علي بن اسماعيل ) | الجوس (طائفت) : 44 


متشابه القرآن ( کتاب ) : ۸4 ۳۲۰ 

المتفلسفة (طائفة) : ٢٤٤‏ محصل افکار المتقدمين : ۱۹۹ اج : 

التوکل ( خلیفة ) ٩‏ | ۲ ۳:۳ 
۳٣٣٣٣٣٣٣٣‏ ٤٤ح‏ ۰ ۳۷۷ 
۹ : ۵۱ : و : امد ( الرسول ):۱۸۳ ح ٢٢٤۲ء‏ 
e ۱١١ ١ ۲‏ ۲۷۷ : ۲ ۲۵ ۰ ۳۹۹ 
A‏ محمد بن اسماعیل : 2 


مثالب الوزيرين (كتاب ) : ٣۳۱ح‏ | (بن جعفر الصادق ) 


کے غا 


۳۷۸ 


|المائل( کتاب) ‏ زم 
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ام + دم ء وه : 
۷۸ء 2 ۳۱ ۰ 
۰ : ۲۳۹ ۰ ۲۶۰ : 


2 ۲۵۵ NEN TEN 
+ ۲۸۵ : ۲۸۳ : TAY 

۹ : ۳۲۸ : ۳۹۶۰ 
: تا ۱ 


۹ ۰ء YA‏ 
۰ مت ۳۲ ۳ 
۹ء : وس و 
= 5۹۹:48 
۷ء ۷۷ء 4۸۰ 
:٩۳ ۰٩۱-۳ ۱‏ 
۵ ۰ ۷ سس تا « 
۱۰۹-۷ :۱۱۱ : 
۴ تب ۰۱۱۵ ۱۱۷ 
2 ۱۲۰ ۰ ۱۲۷ : 
٥٢‏ - ۰۱۲۹ ۱۳۱ — 


SG Te 1 
¢ ۳۷۳ ۰۳۷۱ ۰۷۰ ۱ 
۳۷ . PVE ۳ 
| ان و‎ aA 
| ۱ ۲۲ء "ٴ۹‎ 
۰ ۱۷۷ : ۱۷۳ ۰ ۲ 
|: ۱۸ > 4 


۳ . ۱۸۸ : ۱۸۹ : ت 
العتص ( خليفة NS‏ 0 
ERT‏ 6)0 
۰ ۰:۳ 4 ۰ ۵9 : 
۸ - ۲۰۰ : ۲۰۲ ء 
۴ 14 الالو 
۳ -- ۲۱۱: 
8 


٣ء‏ لاسر 

5 
د دک 
۲۲٩ : ۲۲۸ ۰ ۵‏ : 


IEE‏ ہا ETTI‏ ایت 
۰ ۲۳ ویب | المعتمد بن اٹرکل(خلیفة) :۲۳ج + 


۱ 
VA |‏ 
| افعتضد بالل (خلبفة ) + ۲۰ 


رہ کے کا ا وق A‏ 


رن ۹ ری جا ربا 


5و۲ ۰ ۲۵۷ ۰ ۲۵۹ . | معجي اللدان (رکتاب ) ۳ نله 


.۲۷۸ء۰ ۲۸۰ : ۳٣ء‏ 9ح تر ہد 
۳۸۸-٦ ٠٢۸۵ ۰ ۲۸۳-۷۱‏ 
۸ - ۲۹۶ ۰ | معد بن عدنان : ٩۲‏ 


۹ : ۲۹۷ ۰ ۳۰۰ ء 
۳۰۹۰۰٤‏ ۳۰۸ 
۱( عء ۳۹۴+ 
 - +0‏ 0+49 
یی ۳ ۹ — 


۱ 
| المعطلة ر اسم طلق على العترلة) :۹۸ 
| معمر بن عباد انسلبي : 44 » 
۱ : وع : ۱۱۳ ح 

2 


۱ء ۱۹۹ ۴۱۸۰ 


۲ , ۳۳۵۹ : ات 

۳۰-۳۷ . 8 یم | اعبار والموازنة رکتاب) : ۲۹۱ 
۳۱-۳۴ ۔ ۳۸ - | الفرب ( بلاد ) AT‏ - ۲۹۸ 
CFT ۳۵۵ ۱‏ للغي ر کتاب ) زم 4ج 


5 - 


ار ویو 
و ات و 
2ھ : 


5 
21 


مغو في أبواب التوحيد واتعديل 
رکا : ۳۷ 

مقاصد الفلاسفة ر کتاب) : ۳۲۰ 
مقال في المنهج ( کتاب ) می 
مقالات الاملامیز ر کتاب ) 


ده دوه و 


: تم‎ ۲ Ca 
ج‎ 2 
و ای ھت‎ 
EVA و‎ 96 
ج‎ 7 

۷ھ ھ2200 
2 6 

۱۱۳۲ ۰ ۹ 
5 


ے ۱ 


سنا 


بینہ 


6 
۷ 
N‏ 
۸ 
۱ 
2 
۳۰ 
۱ - 
ج‫ 
رن[ 
۹= 
۱3۰ 
15 
2 
۹۔ 
۲= 
3 
۱۷ = 
الماح 
۵ - 
احاح 
۹ 
۲~ 
٤‏ 
4ج 
2۷ 
اھ 
٤و۰‏ 
ح‫ 
۹ 
4 
۲٢١٢‏ 
۷۲ح 
2 
۲۸ 


۷ج ۰ ۱۳۳ ۸ 
ولاس م ۳۶ےے 
2 5 
۷ع < ۱۸ح 
۹ع + 2۲۰۱ ۰ 
۱ ح r‏ « 
2 
وماج : ZY‏ + 
چ 3 
۷ ۶ +۶ 
۲ ۲۷۵ 
6 2 
TAA ¢ ۷‏ 
: 2۳۲۷ ۰ 
2 
( وهو تفي الدین احمد بن علي ) ین ۵ 
القصد الأسى ( کتاب ) : ۱۰۱ح: 2۴ ۰ 2۳ 
PAI‏ 7+ 
مکارم 202 ١٤ح ٣‏ كلم 
5 د امه خی ما ۲۹ 
مكة ( بلد) Tit‏ اج وت الإسلام 
E =:‏ 
الملاحدة ر طائفة ) ۹)۵ eS‏ لت ا 
الملطي : ڑم ۸اس وم 2 
5 حأ امن تاریخ الالحاد في الاسلام 
روهو أبو الحسين اللي ) دح : | ر كاب ) : هم . .وح : 
2۳ . ۷۹ 5 1 3 
توف 2 ۱ 2 ۰ ۲۲ ح 
۸ ۰ ۲۷۲ ۰ ۳۰۰ ۰ ایاڑا ج 5 
ٹر می ی ۸ ۰ ۲۵4 ۰ 
ات ون ۳ء : ۳۱۸م 
۷ ۰.۳۳۰۰ ۳۷۸ 
۳۷۹ 
الملل والتحل ( کتاب ) 
۷ 4۹1ح 1 
CES‏ 2 
۸م . فوح 


لمننظم ي التاریخ ( کتاب ) ۳ 9 : ۲۶۲ 


مج ۰ سمح : دوح ۰ | ۳ 2 : ۲۵۷ 2 
ا e‏ | چ 
الاح ۰ ٢۲ع‏ ۹ج ES:‏ 
2 کا2 ج 3 
۷۸ح ج RE‏ ٦٤ح‏ 0 لہ 
2۹ اع : ۷۸ےے 
1 کی 86 5 
المنتظم فيتاريخالملرك والأمم :۳۷ -. ۲۹۰ 
ر كتاب ) 2۰ ۸۵ 3 ا 
المنتقى من منھاج الاعتدال: ۸ع : ۱ تلاح .٣٤٣ح‏ 
(کتاب) ۸۱ ٤ح‏ 
۱ : أ المواقف وڈ 52 
متصور ‏ : تلا الواقف وشرحه : اكلام 
(اخو سرحبالحمال ) | الموالي ( طائفة ): 3 ٣٤ح‏ 
المنصور (خلیفة) : 4۸ :9 . امور : ۲۷۳ 
( وهو آبر جعفر المنصور ) مومی رع السلام) : ۳ 
منکر : ۸٥٥۲ء‏ ۲۵۹ | VEN OEY AAA‏ - 
5 ۱ 
من یکفر ومن لایکفر : ۱۲۲ | ۰ء ۰ : ۲۸۹ = 
(كتاب ) | الرصل ربلد : ٦٦‏ 
المبتدي ( خليفة ) ۴4 
۳ ۱ 
الواقف ( کتاب ) ۱ نت 
00 اج 20021 a‏ 
0 0 0ت 
ENS‏ 5 
و ہت ن 
سای * ۳ راتا ۸۱ء ۳۷۰۲ح ۰ HVE‏ 


نققے الدامة ر کتاب ) :۸۳ : ۲۲۱ 


تقض الزمرد ر کتاب ) : Ar‏ 
۱ 
نقتر الضائع ر کتاب ) : ۸۲ 


نقض حبث اخكمة ( کتاب ):۸۳ 
التقضض على ارسططالیس ني الکرن 


۸ = ۰ ۳۴۹ح 
6 


النظام اعد رم نوع ۱ 


نقفر قضيب الذهب ( كتاب ):۸۳ 


نج کیج 1 52 0 
اراب 6۸۵۰۸۰ ۹۱ ۱۲۰ اق کاب اخیساط ي اسم 


ابز سیار ۰ ۱۳۲: ۱۳۸ :۱5۹ : |( کتاب) : ۸۳ 

اکا ا ۱ ی کتاب عباد في تفضیل أبي بكر 
۹ ۲ . | على علي ر کتاب ) : ۸۲ 
۶/٣۹٣, ۱۸۱ ۰ ۱۸۰ ۰۷۰۱‏ 


۲۷۵۹:۰۳۵۸ . تک‎ ۰2۱۸5: ۱۸9 . AE 
۰۲۲۷ : 2۸ 
: ۲۳ : ۲۳۷ : ۲۳۹ 
۱۷۸۰۱۹۷ ۲ 
۳۱۳ ۴ 4. 
۲۰۷۳۸.۰۰ ۹ 


وهم - | 
النظر والمعارف ر كتاب ) : 4۹۲ح: | 

۸ح تخت سا 

ج 2 

۳= ری 

: ۳۳۳ج‎ Pte ۳ 

:۳۷ 
نعت الیکمة كات ) : کح 
النفي والاثبات ر کتاب ) : ۸۱ 
نقض الافاه" ر کتاب ) : ۳۲۵ 
نقض الامامة ( کتاب ) :۰۸4 ۲۵9 | 
نقض التاج ( کتاب ) : Ar‏ 


5 


۳۳۸ 


( نسبة إلى أبي هاشم اباي ) 


الماشمية 


هربرت اوتشاربري: ۲۷۳ ح : ۲۷٢‏ 
هرقلیطس : ۱۵۷ 
زم : ٣٣ح‏ 
2 
۸۰ 
۳۴ 


شام الفوط کہ 

ہشام الفوطي ۵۱ع ٢‏ 
۸۸ح : Zé‏ 

ع 3 

۷ح ۰ ۲۹۰۱۰۰۲۷۸ 

ه . شتبار حم 

تي ج 

هلال بن المحسز ۳۰۷ 

افند ر( بلاد) نہ 

افنود ( شعب ) ۷ح 
کیا کے 

وات 3ھ 

الوائق (خلیفة) : ۲۱۰۲۰ : 
۶۵۹ 2۵ ۶ 
۳ ۱۱۶ : ۲۷۷ : 


۸ء ۰۲۸۰ ۲۸۱ 
واصل بن عطاء : ط م 4۵ : 45 : 
( ابر حذيفة ) 4۷ :۰ ۵۱ : ٩۷‏ + 
۶ ۰ ۲۱۳ : ۲۸۵ 


وتشکوت ۳٣ح‏ 
ع 


وفيات الأعيان ( كتاب ) 


جا 


ككس . بالاس . 0= 
كت 3 
۳۰ھ د جنم 
۲ع : ۳۳۱ 
2 3 
۹ - ا وب 
۹ ۰ ۳۹۶ جح : 
۳۸۱ 
:=‘ 
3 
۰۰ ۱۳۸۱ 


اليهود ط م ۰ ۳۸ : ۱ 
۹ ۸۳ع : ۲۱۲ 
۳۳۸ 

بوسف کرم ۷ 32 
7 ۱۵ 2 
ریا لے : ۳۷۷ 

البونان ( بلاد ) ام : 4۲ 
۹ح 

الیوئائیة الغنوصية ( فلسفة ) 
۷۷۳۳ 


- 1۸-۔ 


